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Salah satu persoalan yang menarik sebagian manusia adalah bagaimana 
mereka bisa melakukan perjalanan spiritual menuju Tuhan, Zat yang mereka 
sembah. Oleh karena itu, sebagian dari mereka merancang jalan menuju Tuhan 
tersebut. Demikian juga yang telah dilakukan oleh Tarekat Qadiriyyah wa 
Naqsyabandiyyah (TQN). Kitab-kitab dalam TQN berbicara tentang tiga jalan 
yang bisa mengantarkan manusia untuk sampai (wus}u>l) kepada Tuhan. Namun, 
sejauh penelusuran penulis, kitab-kitab itu tidak memberikan pengertian secara 
eksplisit apa sebetulnya wus}u>l itu sendiri. 
Penelitian ini mengkaji apa sebetulnya konsep wus}u>l dalam TQN, dengan 
meneliti tiga jalan yang bisa mengantarkan seseorang untuk wus}u>l kepada Tuhan, 
karena sebetulnya di dalam tiga jalan tersebut secara implisit terkandung konsep 
wus}u>l. Disertasi ini mengeksplisitkan konsep wus}u>l yang sudah terkandung dalam 
tiga jalan itu, dengan menggunakan pendekatan semantik.  
Dengan pendekatan semantik, disertasi ini menempuh dua tahap untuk 
mengkonstruksi konsep wus}u>l dalam TQN. Pertama, dengan “analisis 
komponen”, yaitu menganalisis kata-kunci (keywords) apa saja yang mengitari 
kata-fokus (word-focus) wus}u>l,  seperti disebutkan dalam tiga jalan menuju 
Tuhan. Kedua, berbagai kata-kunci yang ditemukan tersebut kemudian 
digabungkan menjadi “konsep” (concept) atau “medan semantik” (semantic field) 
wus}u>l.  
Dari analisis komponen terhadap wus}u>l, ditemukan tujuh-belas kata-kunci 
(keywords), yaitu: (1) nyata labete/usik-e, (2) negasi nafs maz\mu>mah dan 
afirmasi nafs mah}mu>dah, (3) al-faid}, (4) al-fad}l, (5) mah}abbah/dhemen, (6) 
ma‘rifat, (7) al-ittis}a>l ar-ru>h}i>/ittis}a>l al-kahruba>’ bi as}liha>, (8) yatanawwaru bi nu>r 
al-jala>lah, (9) lat}a>’if/lat}i>fah, (10) h}ara>rah, (11) al-ajza>’ al-fa>sidah, } (12)  al-ajza>’ 
as}-s}a>lih}ah, (13) wa>sit}ah, (14) khali>fah, (15) na>’ib, (16) al-imda>d, (17) al-irsya>d.  
Dari ketujuh-belas kata-kunci tersebut, kemudian konsep wus}u>l dirumuskan 
sebagai berikut, “terjadinya ketersambungan antara manusia dengan Allah, yang 
ditandai dengan bersinarnya lata}’if dengan nu>r al-jala>lah, yang—melalui 
perantara tawajjuh syaikh yang merupakan khali>fah atau na>’ib dari rasulullah—
menghasilkan limpahan (faid}) karunia (al-fad}l) Allah pada manusia tersebut, yang 
pada ranah batiniyah efeknya berupa mah}abbah  dan ma‘rifat, serta istimda>d dan 
irsya>d yang menguatkan nafs mah}mu>dah dan melemahkan nafs maz\mu>mah, dan 
yang pada ranah lahiriyah efeknya berupa rasa panas (h}ara>rah) yang bisa 
menggantikan organ-organ tubuh yang rusak (al-ajza>’ al-fa>sidah) dengan organ-
organ tubuh yang sehat (al-ajza>’ as}-s}a>lih}ah}).”  
Selain mencari rumusan konsep wus}u>l, disertasi ini juga menganalisis apakah 
konsep wus}u>l tersebut mengarah kepada wah}dah al-wuju>d atau wah}dah asy-
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syuhu>d. Dengan menganalisa makna qurb, aqrab, dan ma‘iyyah sebagai bagian 
dari indicator wus}u>l, penelitian ini sampai pada kesimpulan bahwa konsep wus}u>l 
dalam TQN mengarah kepada wah}dah asy-syuhu>d.  
Kata-kunci: wus}u>l, tiga jalan, pendekatan semantik, analisis komponen, 





One of the striking issues that beset human beings is how to make a spiritual 
journey towards God, to whom they worship. Therefore, some of them design a 
roadmap to have the spiritual journey. An Islamic Sufi order, Tarekat Qadiriyyah 
wa Naqsyabandiyyah (TQN) have done so. Some books of the TQN explain the 
three ways that will enhance human beings to arrive (wus}u>l ) at God in their 
spiritual journey. Nonetheless, to the best of my knowledge, the books do not give 
an explicit definition as to what the concept of wus}u>l is.     
This research conducts a study on the concept of wus}u>l  in the TQN, by 
exploring the three ways to arrive at God, because the three ways encapsulate 
implicitly the concept of  wus}u>l. This dissertation tries to make explicit the 
concept of wus}u>l encapsulated in the three ways, using the semantic approach.   
Using semantic approach, this dissertation proceeds in two steps to construct 
the concept of wus}u>l in the TQN. Firstly, by way of “analysis of components”, id 
est, to find out the keywords surrounding the word-focus of wus}u>l as mentioned in 
the three ways to arrive at God. Secondly, the keywords surrounding the word-
focus of wus}u>l are then arranged as the concept or semantic field of wus}u>l. From 
the first step, seventeen keywords are found out, which are then articulated as the 
definition of the concept of wus}u>l.  
The seventeen keywords are: (1) the work, (2) negation of nafs maz\mu>mah 
and afirmation of nafs mah}mu>dah, (3) al-faid}, (4) al-fad}l, (5) mah}abbah, (6) 
ma‘rifat, (7) al-ittis}a>l ar-ru>h}i>/ittis}a>l al-kahruba>’ bi as}liha>, (8) yatanawwaru bi nu>r 
al-jala>lah, (9) lat}a>’if/lat}i>fah, (10) h}ara>rah, (11) al-ajza>’ al-fa>sidah, } (12)  al-ajza>’ 
as}-s}a>lih}ah, (13) wa>sit}ah, (14) khali>fah, (15) na>’ib, (16) al-imda>d, (17) al-irsya>d.  
The concept of wus}u>l runs as thus, “the connection of human beings to God, 
marked by the illumination of lata}’if with nu>r al-jala>lah, which—through the 
media of tawajjuh syaikh as the khali>fah or na>’ib of the prophet—results in the 
emanation (faid}) of blessing (al-fad}l) from God to the human beings, which in the 
inner dimension takes the forms of mah}abbah  and ma‘rifat, as well as istimda>d 
and irsya>d that strengthen nafs mah}mu>dah and weaken nafs maz\mu>mah, and in 
the outer dimension takes the forms of heat (h}ara>rah) that substitutes the defect 
parts (al-ajza>’ al-fa>sidah) of the body with the healthy ones (al-ajza>’ as}-s}a>lih}ah}).” 
Apart from studying the concept of wus}u>l, this dissertation also analyze 
whether the concept of wus}u>l refers to wah}dah al-wuju>d or wah}dah asy-syuhu>d. 
By analyzing the meaning of qurb, aqrab, and ma‘iyyah as part of the indicators 
of wus}u>l, this research comes to the conclusion that the concept of wus}u>l in the 
TQN refers to the wah}dah asy-syuhu>d.  
Keywords: wus}u>l, three ways, semantic approach, analysis of components, 





ٍّهُ٘ اٌٍٍٛن اٌهٚؼٝ إٌٝ نتُٙ  أؼك األِٛن اٌمٞ ٠ٍفد تؼط إٌّاي إ١ٌٗ ٘ٛ و١ف١ح ذ١
اٌّماخ اٌّؼثٛق. ٌٚمٌه ٠ٛظك تؼط إٌاي ٠فطّػ اٌطه٠ك فٝ لٌه اٌٍٍٛن اٌهٚؼٝ. ٚ٘ىما ِا 
ّْ ورثٙا ذثؽس ػٓ اٌطهق اٌصالشح اٌرٝ ذمٛق تاالٍٔاْ  فؼٍٗ ذاتغ اٌطه٠مح اٌماقن٠ح ٚإٌمّثٕك٠ح. إ
ِغ لٌه، ؼٍة إغالع اٌثاؼس، ٌُ ذأخ ذٍه اٌىرة ترؼه٠ف إٌٝ "اٌٛصٛي" إٌٝ هللا. ٌىٓ 
 ٚاظػ ظٍٟ ػٓ ؼم١مح اٌٛصٛي ٔفٍٗ. 
٘ما اٌثؽس ٠ؽاٚي اٌؼصٛن ػٍٝ ؼم١م١ح لٌه اٌٛصٛي ػٕك ٘مٖ اٌطه٠مح اٌماقن٠ح ٚ 
ّْ ٘مٖ اٌطهق  إٌمّثٕك٠ح، تكناٌح ذٍه اٌطهق اٌصالشح اٌرٝ ذماي تأّٔٙا ذٛصً اٌؼثك اٌٝ نتٗ، إل أ
اٌٛالغ لك إؼرٛخ ظّٕا ػٍٝ ٔظه٠ح اٌٛصٛي. ٘ما اٌثؽس ٌٗ قٚنٖ اٌٙاَ  فٝ اٌصالشح فٝ 
 ذصه٠ػ ٘مٖ إٌظه٠ح ٌرصثػ ظ١ٍح ػٍٝ اٌؼ١اْ، ٚ ٘ما ٠ىْٛ ػٍٝ ِٕٙط اٌكالٌح اٌٍفظ١ح.
ٚتٙما إٌّٙط، أٜ ِٕٙط اٌكالٌح اٌٍفظ١ح، ٠ٍٍه اٌثؽس اٌّهؼٍر١ٓ اإلشٕر١ٓ ٌثٕاء ٔظه٠ح 
ٌّٙا: ترؽ١ًٍ اٌّؽر٠ٛاخ، أٞ ذؽ١ًٍ اٌىٍّاخ اٌٛصٛي ػٕك اٌطه٠مح اٌماقن٠ح ٚا ّٚ ٌٕمّثٕك٠ح. أ
اٌهئ١ٍ١ّح اٌرٝ ذؽ١ػ تاٌٍفع اٌّؽٛنٞ "اٌٛصٛي" وّا ٘ٛ ِموٛن فٝ اٌطهق اٌصالشح اٌّٛصٍح 
اٌٝ اٌهب. ٚاٌصا١ٔح: ظّغ ٚ نتػ  ذٍه اٌىٍّاخ اٌهئ١ٍّح ٌرصثػ تاٌراٌٝ إٌظه٠ح أٚ ِعاي 
 اٌكالٌح اٌٍفظ١ح ٌٍٛصٛي. 
ؽ١ًٍ اٌّؽر٠ٛاخ ُػصِه ػٍٝ ٌثغ ػّهج وٍّح نئ١ٍ١ّح، ٚتٙا ذّىً ٚ ذُثَٕٝ ِٚٓ ػ١ٍّّح ذ
( ٖ( ذثك٠ً اٌم١ِّح تاٌؽ١ّكج، ٕ( ظٙٛن اٌؽهوح، ٔٔظه٠ح اٌٛصٛي. فاٌىٍّح اٌهئ١ٍ١ح ٟ٘:
( ٠رٕٛن تٕٛن اٌعالٌح، 8( اإلذصاي اٌهٚؼٟ، 7( اٌّؼهفح، ٙ( اٌّؽثح،  ٘( اٌفعً، ٗاٌف١ط، 
( ٗٔ( ٚاٌطح، ٖٔ( األظىاء اٌصاٌؽح، ٕٔألظىاء اٌفاٌكج، ( أٔ( ؼهانج، ٓٔ( ٌطائف، 9
 ( اإلنِاق.7ٔ( اإلِكاق، ٙٔ( ٔائة، ٘ٔـ١ٍفح، 
فٕظه٠ح اٌٛصٛي ذمهأ وّا ا٢ذٝ: اذصاي إٌاي تاهلل، ؼ١س ٠رٕٛن اٌٍطائف فٝ إٌاي تٕٛن 
٠ؽصً ػٍٝ اٌف١ط ٚ —تٛاٌطح ذٛظٗ ا١ٌّؿ وف١ٍفح أٚ ٔائة نٌٛي هللا—اٌعالٌح، اٌمٜ
ِٓ هللا إٌٝ إٌاي، اٌمٜ ٠ؽصً فٝ إٌاؼ١ح اٌثاغ١ٕح ػٍٝ اٌّؽثح ٚ اٌّؼهفح ٚ اٌفعً 
اإلٌرّكاق ٚ اإلنِاق اٌرٝ ذمٜٛ إٌفً اٌّؽّٛقج ٚذعؼف إٌفً اٌّمِِٛح، ٚاٌمٜ ٠ؽصً فٝ 
 إٌاؼ١ح اٌظا٘ه٠ح ػٍٝ اٌؽهانج اٌرٝ ذثكي األظىاء اٌفاٌكج تاألظىاء اٌصاٌؽح.   
ّْ ٘مٖ اٌهٌاٌح ذمَٛ أ٠عا تثؽس ٚ ذؽ١ًٍ ٘مٖ تعأة اٌثؽس ػٓ ٔظه٠ح اٌٛصٛي ، فإ
إٌظه٠ح ً٘ ذرّعٗ ٟ٘ إٌٝ ٚؼكج اٌٛظٛق أَ إٌٝ ٚؼكج اٌّٙٛق. ٚ تإٌظه اٌكل١ك إٌٝ ِؼٕٝ 
"اٌمهب" ٚ "األلهب" ٚ "اٌّؼ١ح" تؽ١س إٔٙا ِٓ تؼط لهائٓ اٌٛصٛي فٝ اٌطه٠مح اٌماقن٠ح 
اٌٛصٛي ػٕك ٘مٖ اٌطه٠مح  ذرٛظٗ إٌٝ ٚإٌمّثٕك٠ح ، ٚصً اٌثؽس اٌٝ إٌر١عح ٟٚ٘ أْ ٔظه٠ح 
 ٚؼكج اٌّٙٛق. 
اٌٛصٛي، اٌطهق اٌصالشح، ِٕٙط اٌكالٌح اٌٍفظ١ح، ذؽ١ًٍ اٌّؽر٠ٛاخ، الكلمات الرئيسية: 





Alh}amdulilla>h, penulis haturkan pujian ke hadirat Tuhan Yang Maha 
Pemurah dan Maha Pengasih, yang berkat kemurahan dan kasih-Nya itu penulis 
merasa mendapat limpahan kekuatan untuk bisa menyelesaikan disertasi ini. 
Penyelesaian disertasi ini memakan waktu kurang lebih dua tahun. Tanggal 6 
Maret 2014 disertasi ini diseminarkan dalam bentuk proposal disertasi (disahkan 
oleh Majelis Penguji Proposal Disertasi tanggal 20-22 Mei 2014), dan tanggal 3 
Februari 2016 disetujui pembimbing untuk diajukan dalam Ujian Tertutup 
Disertasi Doktor, yang dilaksanakan tanggal 24 Februari 2016.   
Selama penggarapan disertasi dalam kurun waktu kurang lebih dua tahun 
tersebut, penulis terkadang mengalami paceklik ide (writer’s block) dan tidak tahu 
apa yang harus dilakukan (blind spot), sehingga sempat beberapa kali terhenti 
menulis. Dalam konteks ini, penulis ingin menghaturkan banyak terima kasih 
kepada pembimbing disertasi, Prof. Dr. H.M. Amin Syukur, M.A selaku 
promotor, dan Dr. H. Abdul Muhaya, M.A selaku kopromotor, yang dengan sabar 
dan murah hati membimbing dan menyemangati penulis untuk mengatasi dua 
hambatan tersebut.   
Penyelesaian disertasi ini juga akan menjadi sulit, jika tidak didukung 
oleh fasilitas perpustakaan, baik pusat maupun pasca, UIN Walisongo, Semarang. 
Oleh karena itu, penulis juga menghaturkan banyak terima kasih kepada para staf 
di perpustakaan UIN Walisongo tersebut. Berikutnya, penggarapan disertasi ini 
juga mendapat bantuan dana dari Southeast Asian Studies Regional Exchange 
Program (SEASREP foundation), Filipina, bekerja sama dengan Toyota 
Foundation, Jepang. Maka, ungkapan rasa terima kasih juga penulis haturkan 
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kepada Prof. Maria Diokno selaku direktur, dan para staf yang memberi 
kesempatan penulis untuk mempresentasikan proposal di University of 
Philippines (UP), Dilliman, Manila, Filipina. Penulis juga mengucapkan terima 
kasih kepada Dr. Ismail Yahya, M.A dan Sidik Hasan, M.Ag, yang memberikan 
informasi tentang program dari SEASREP foundation. 
Selain itu, penggarapan disertasi ini bahkan tidak mungkin dimulai, jika 
penulis tidak mendapat kesempatan untuk menempuh pendidikan S3 Islamic 
Studies, di Pascasarjana UIN Walisongo Semarang. Oleh karenanya, penulis 
menghaturkan banyak terima kasih kepada direktur Pasca Sarjana, Prof. Dr. H. 
Ahmad Rofiq, M.A, dan dua direktur sebelumnya saat penulis memulai dan 
menempuh program S3: Prof. Dr. H. Achmad Goenaryo, M.Soc.Sc, dan Prof. Dr. 
H. Ibnu Hadjar, M.Ed. Dalam hal ini, ungkapan terima kasih juga penulis 
haturkan kepada Prof. Dr. H. Muhibbin, M.Ag, selaku Rektor UIN Walisongo, 
Semarang, yang membawahi Pascasarjana.  
Penulis berkesempatan menempuh pendidikan S3 Islamic Studies, di UIN 
Walisongo juga berkat bantuan Beasiswa Studi (BS) dari Direktorat Pendidikan 
Tinggi Islam (DIKTIS) Kemenag. Maka, ungkapan terima kasih penulis haturkan 
kepada Prof. Dr. Amsal Bakhtiar, selaku Direktur DIKTIS, dan Prof. Dr. Dede 
Rosyada, selaku Direktur DIKTIS saat penulis memulai menempuh Program S3. 
Pihak DIKTIS Kemenag juga memberi kesempatan penulis untuk mempertajam 
penggarapan disertasi melalui program Academic Recharging for Islamic Higher 
Education (ARFI) 2015 di Universitas Wina, Austria. Dalam konteks ini, penulis 
juga berterima kasih kepada Prof. Rudiger Lohlker dan kolega di Universitas 
Wina, Austria, Tamara Abu Hamdeh, Elvira, dan Joesef Henschel, serta para staf 
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perpustakaan Oriental Studies, yang memberikan pelayanan prima selama penulis 
berada di Wina, Austria. Keberadaan penulis selama sebulan (Oktober 2015) 
terasa ringan berkat bantuan dan kerjasama yang menyenangkan dari 
“Kesebelasan ARFI Austria 2015”:  Mas Afnan, Imam, Umam, Erwin, Johar, 
Munawir, dan mbak Tuti, Jamil, Hapni, dan Endah.  Ungkapan terima kasih untuk 
mereka semuanya.  
Pendidikan S3 Islamic Studies di UIN Walisongo ini juga menjadi 
mungkin karena ijin yang diberikan oleh Ketua STAIN Parepare, Sulawesi 
Selatan. Penulis menghaturkan terima kasih kepada Prof. Dr. H. Abdur Rahim 
Arsyad, M.A, yang saat itu menjabat sebagai Ketua STAIN Parepare ketika 
penulis memulai pendidikan S3. Selanjutnya, penulis menghaturkan banyak 
terima kasih kepada Rektor IAIN Surakarta, Dr. Mudhofir Abdullah, M.Pd, dan 
Rektor sebelumnya, Dr. Imam Sukardi, M.Ag, serta dekan Fakultas Syari’ah IAIN 
Surakarta, Dr. M. Usman, M.Ag, yang memberi kelonggaran kepada penulis 
untuk menyelesaikan pendidikan S3 ini. Penyelesaian pendidikan S3 juga menjadi 
lebih cepat berkat dorongan dari para kolega di Fakultas Syari’ah pada khususnya, 
dan IAIN Surakarta pada umumnya. Ungkapan terima kasih dihaturkan untuk 
mereka semuanya.  
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I. Konsonan Tunggal 
 
Huruf Arab Nama Huruf Latin Keterangan 
   Alif ا
 Ba>’ B Be ب
 Ta>’ T Te خ
 (S|a>’ S| s (dengan titik di atas ز
 Jim J je ض
 (H}a>’ H{ ha (dengan titik di bawah غ
 Kha> Kh Ka dan ha ؾ
 Da>l D De ق
 (Zal Z| zet (dengan titik di atas ل
 Ra>’ R Er ن
 Z Z Zet و
 Si>n S Es ي
َ Syi>n Sy Es dan ye 
ْ S}a>d S{ es (dengan titik di bawah) 
 (D}a>d D{ de (dengan titik di bawah ض
 (T}a T{ te (dengan titik di bawah غ
 (Z}a Z{ zet (dengan titik di bawah ظ
 (ain ‘ koma terbalik (di atas‘ ع
 Gain G Ge ؽ
 Fa> F Ef ف
 Qa>f Q Qi ق
 Ka>f K Ka ن
 La>m L El ي
َ Mi>m M Em 
ْ Nu>n N En 
ٚ Wau W We 
ٖ Ha>’ H Ha 
 Hamzah ’ Apostrof ء
ٞ Ya Y Ye 
 
 
II. Konsonan Rangkap 
Konsonan rangkap yang disebabkan oleh syaddah ditulis rangkap. 
Contoh:   ّٔىي= nazzala 
     ّٓ  bihinna =تٙ
xv 
III. Vokal Pendek 
Fathah (  َ _ ) ditulis a, kasrah (  َِ َِ _ ) ditulis i, dan dammah (  َُ _ ) ditulis 
u. 
IV. Vokal Panjang 
Bunyi a panjang ditulis a>, bunyi i panjang ditulis i>, dan bunyi u panjang 
ditulis u>, masing-masing dengan tanda penghubung (   > ) diatasnya. 
Contohnya: 
1. Fathah + alif ditulis a> 
 <ditulis falaفال 
2. Kasrah + ya’ mati ditulis i> 
 ditulis tafs}i>lذفص١ً 
3. Dammah + wawu mati ditulis u> 
 ditulis us}u>lاصٛي 
V. Vokal Rangkap 
1. Fathah + ya’ mati ditulis ai  ٍٝاٌى١٘ditulis az-Zuhaili> 
2. Fathah + wawu ditulis au اٌكٌٚح  ditulis ad-daulah 
 
VI. Ta’ Marbut}ah di akhir kata 
1. Bila dimatikan ditulis ha. Kata ini tidak diperlakukan terhadap kata 
Arab yang sudah diserap ke dalam bahasa Indonesia seperti: salat, 
zakat, dan sebagainya kecuali bila dikehendaki kata aslinya. 
2. Bila disambung dengan kata lain (frase), ditulis h. 
Contoh:  تكا٠ح اٌّعرٙكditulis Bida>yah al-Mujtahid 
 
VII. Hamzah 
1. Bila terletak diawal kata, maka ditulis berdasarkan bunyi vokal yang 
mengiringinya. Seperti  ْإditulis inna. 
2. Bila terletak diakhir kata, maka ditulis dengan lambing apostrof (’). 
Seperti  ِٟءditulis Sya’iun. 
3. Bila terletak ditengah kata setelah vokal hidup, maka ditulis sesuai 
dengan bunyi vokalnya. Seperti  نتائةditulis raba>˛’ib  
4. Bila terletak ditengah kata dan dimatikan, maka ditulis dengan 
lambang apostrof (ʼ). Seperti   ْٚذأـمditulis taʼkhuz|u>na 
VIII. Kata Sandang Alif +Lam 
1. Bila diikuti huruf qamariyyah ditulis  
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 ditulis al-Baqarahاٌثمهج 
2. Bila diikuti huruf syamsiyah, huruf”I” diganti dengan huruf syamsiyah 
yang bersangkutan 
 ’<ditulis an-Nisaإٌٍاء  
IX. Penulisan kata-kata dalam Rangkaian Kalimat 
Dapat ditulis menurut bunyi atau pengucapannya dan menurut 
penulisannya 
 {ditulis z}awi>  al-furu>d  لٚٞ اٌفهٚض
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ٍََٰ ُّ ٗؼا فَ َٰٝ َنتَِّه َوكإ ُٓ إََِّٔه َواِقٌغ إٌَِ ٍََٰ ٔ ِ َا ٱإلإ أ٠َُّٙ
َٰٓ ََٰ٠ٙ  
“Wahai manusia, sesungguhnya engkau telah bekerja dengan sungguh-sunguh 
menuju Tuhanmu, maka engkau pasti akan menemui-Nya” (QS. Al-Insyiqa>q/84: 
6). 
ٛاْ ػَ  ُّ
رَمََٰ ٌإ ِٛ ٱ أٌََّ آًَٰء َغَكٗلا َٚ َِّ  ُُٙ
ََٰٕ م١َإ ٌإ   ٍَٙٔٝ ٱٌطَِّه٠مَِح أَلَ
 “Dan sekiranya mereka istiqa>mah di dalam t}ari>qah itu, niscaya Kami limpahkan 
kepada mereka air yang segar” (QS. Al-Jinn/72: 16). 
٠ٍّغ ِٚا ٠ىاي ػثكٞ ٠رمهب إٌٟ تإٌٛافً ؼرٝ أؼثٗ، فإلا أؼثثرٗ وٕد ٌّؼٗ اٌمٜ 
 تٗ، ٚ تصهٖ اٌمٜ ٠ثصه تٗ، ٚ ٠كٖ اٌرٝ ٠ثطُ تٙا، ٚ نظٍٗ اٌرٝ ٠ّّٝ تٙا
“Dan hamba-Ku senantiasa mendekat kepada-Ku dengan nawa>fil sehingga Aku 
mencintainya; dan jika Aku mencintainya, maka Aku menjadi Pendengaran yang 
dia gunakan untuk mendengar, menjadi Penglihatan yang dia gunakan untuk 
melihat, menjadi Tangan yang dia gunakan untuk menggenggam, menjadi Kaki 
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A. Latar Belakang 
Manusia bisa disebut sebagai homo religiosus atau ―makhluk beragama‖ 
(Amstrong, 2011: 47), karena manusia mempunyai sensus religiosus atau ―rasa 
beragama‖ (Dister, 1994: 27), atau ―rasa akan kesucian‖ (sense of the holy) 
(Diamond, 1974: 80). Rasa beragama ini dimiliki manusia karena adanya 
―indera kosmik transendental‖ (cosmic transendental sense; h}a>ssah 
muta‘a>liyah kauniyyah) dalam dirinya (‗Afifi, 1963: 20), yang disebut secara 
variatif  sebagai ―mata batin‖ (‘ain al-bas}i>rah), atau ―hati‖ (al-qalb), atau 
―rahasia‖ (as-sirr) (‗Afifi, 1963: 22). Jika dengan panca indera manusia bisa 
memiliki pengalaman empiris, maka dengan indera kosmik transendental ini 
manusia memiliki potensi
1
 untuk memiliki ―pengalaman keagamaan‖ 
(religious experience) (Diamond, 1974: 80) atau ―pengalaman mistis‖ 
(mystical experience) (Smart, 1995: 59)
2
 untuk ―bersinggungan dengan Yang 
Maha Kudus‖ (the encounter with holiness), atau ‗perjumpaan‘ dengan Tuhan 
(meeting God) (Diamond (1974: 76).   
Dengan adanya kesadaran akan potensi untuk ‗bersinggungan‘ atau 
‗berjumpa‘ dengan Yang Maha Kudus atau Tuhan itulah kemudian sebagian 
                                                             
1
 Hanya saja, meskipun semua orang memiliki potensi (bi al-quwwah) untuk memperoleh 
pengalaman keagamaan tersebut, pada aktualisasinya (bi al-fi‘li) tidak semua orang kemudian 
memanfaatkan potensi untuk ‗berjumpa‘ dengan Yang Maha Kudus ini (‗Afifi, 1963: 21). 
2
 Pengalaman keagamaan (religious experience) bisa dinikmati oleh semua orang yang beragama, 
sedangkan pengalaman mistis (mystical experience) hanya dinikmati oleh orang-orang tertentu 
saja, sebagaimana ditunjukkan oleh akar kata ―mystic‖ yaitu ―myein‖ (menutup mata), (Schimmel, 
1975: 3).  
2 
 
kelompok manusia mencoba meratakan jalan menuju teraktualisasinya potensi 
tersebut. Ninian Smart (1995: 58) menengarai bahwa berbagai jalan menuju 
‗persinggungan‘ atau ‗perjumpaan‘ dengan Tuhan itu telah dibentangkan dalam 
berbagai kitab suci, termasuk al-Qur‘an. Dalam al-Qur‘an sendiri terdapat 
istilah-istilah yang, secara harfiyah, mengacu kepada ―perjumpaan dengan 
Tuhan‖ yaitu liqa>’u rabbi-hi (al-Kahfi/18: 110) dan mula>qu> rabbi-him (al-
Baqarah/2: 45).  
Dalam konteks yang lebih spesifik, jalan untuk mengalami 
‗persinggungan‘ atau ‗perjumpaan‘ dengan Yang Maha Kudus, atau Tuhan, itu 
juga telah dibentangkan dalam al-Hadits. Dalam sebuah hadits qudsi, Nabi 
Muhammad saw memberi informasi bahwa aktivitas manusia yang paling 
dicintai Tuhan dalam rangka mendekat (taqarrub) kepada-Nya adalah dengan 
melaksanakan kewajiban (fard}u) yang dibebankan kepadanya; dan apabila 
manusia tersebut terus mendekat kepada-Nya dengan amalan-amalan tambahan 
(nawa>fil), maka Tuhan akan mencintai mereka; dan manakala Tuhan telah 
mencintai mereka, maka Tuhan akan ―menjadi pendengaran (sam‘a-hu) yang 
mereka gunakan untuk mendengar, menjadi penglihatan (bas}ara-hu) yang 
mereka gunakan untuk melihat, menjadi tangan (yada-hu) yang mereka 
gunakan untuk menggenggam, dan menjadi kaki (rijla-hu) yang mereka 
gunakan untuk berjalan‖ (Bukhari, 1992: VII, 243).  
Hadits di atas telah menginspirasi kaum sufi  untuk mendesain road map 
tentang, memakai istilah William Chittick (1983), ―jalan cinta‖ (path of love) 
dalam rangka mendekat kepada dan sampai ke hadirat Tuhan, bahkan untuk 
―bersatu‖ dengan-Nya. Jalan itu mereka bagi ke dalam dua bagian besar, yaitu 
3 
 
―qurb al-fard}‖ dan ―qurb an-nawa>fil‖ (Schimmel, 1975:133). Istilah yang 
pertama mengacu kepada amalan-amalan yang memang diwajibkan kepada 
umat Islam, semisal salat fardu, puasa Ramadan, zakat fitrah dan melaksanaan 
haji bagi yang mampu; sedangkan istilah yang kedua mengacu kepada amalan-
amalan sunah, seperti berbagai salat sunah, puasa sunah, infak-sedekah, dan 
berzikir kepada Allah. 
Pada perkembangannya, qurb an-nawa>fil, atau amalan-amalan tambahan, 
dalam rangka untuk mendekat, sampai ke hadirat Tuhan, dan ‗berjumpa‘ 
dengan-Nya tersebut tidak hanya mencakup berbagai amalan sunah seperti 
disebutkan di atas, tetapi mengalami interiorisasi dan eksteriorisasi secara 
kompleks, khususnya mulai abad ke-12 Masehi (Eliade, 1985: 125). 
Interiorisasi dan eksteriorisasi berbagai amalan nawa>fil itu kemudian 
dibakukan sebagai jalan (t}ari>qah) untuk mendekat, sampai ke hadirat Tuhan, 
dan ‗berjumpa‘ dengan-Nya. Mulai saat itu, muncul dan berkembanglah 
berbagai aliran t}ari>qah (tarekat)3 dalam dunia Islam. Masing-masing tarekat 
tersebut memiliki amalan-amalan nawa>fil tertentu, yang dikenal sebagai jalan 
spiritual (as-sulu>k ar-ru>h}i>) untuk para anggotanya agar sampai ke hadirat 
Tuhan (Darniqah, 1987: 6).  
Tarekat Qadiriyah  yang dipandang sebagai ―pelopor aliran-aliran tarekat 
di dunia Islam‖ (Bakhtiar, dalam Mulyati (ed.), 2011: 26) memiliki 
serangkaian ajaran terkait dengan jalan spiritual tersebut. Jalan spiritual ini, 
misalnya, terdiri dari terminal-terminal (maqa>ma>t) yang terangkum dalam apa 
                                                             
3
 Dalam tulisan ini, jika dipakai istilah ―tarekat‖ (tanpa cetak miring), berarti mengacu ke istilah 
yang sudah diserap ke dalam Bahasa Indonesia (Sugono, 2008: 1632); sedangkan jika dicetak 
miring dan berbunyi ―t}ari>qah‛, berarti dipakai istilah Arabnya. Begitu juga dengan istilah-istilah 
Arab lainnya, jika dalam tulisan ini tidak dicetak miring, berarti mengacu ke istilah yang sudah 
diserap ke Bahasa Indonesia.    
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yang oleh tokoh sentral tarekat ini, Syaikh ‗Abd al-Qadir al-Jilani, disebut 
sebagai ―tas}awwuf‛. Istilah tas}awwuf  terdiri dari empat huruf, yang juga 
berarti empat maqa>m, yaitu ta>’, s}a>d, waw, dan fa>’. Keempat huruf ini, menurut 
al-Jilani, masing-masing merupakan singkatan: ta>’  adalah singkatan dari 
taubah, sedangkan s}a>d adalah singkatan dari s}afa>’, sementara waw merupakan 
singkatan dari wila>yah, dan fa>’  adalah singkatan dari fana>’ (al-Jilani, t.th: 37-
38). Maqa>m ta>’, atau taubah, memiliki dua dimensi, yaitu z}a>hir dan ba>t}in : 
istilah yang pertama mengacu kepada berpalingnya seluruh anggota badan dari 
dosa (z\unu>b) dan perilaku tercela (z\ama>’im) menuju kepada ketaatan, 
sedangkan istilah yang kedua merujuk kepada penyucian hati (tas}fiyah al-
qalb). Maqa>m s}a>d, atau s}afa>’  juga memiliki dua dimensi, yaitu s}afa>’ al-qalb 
dan s}afa>’ as-sirr : istilah yang pertama maksudnya adalah bersihnya hati dari 
kotoran manusiawi (kudu>ra>t basyariyyah), sedangkan istilah kedua bermakna 
menjauhi segala sesuatu selain Allah (ma> siwa Alla>h), dan mencintai-Nya 
dengan melazimkan asma>’ at-tauh}i>d dengan sirr. Maqa>m waw, atau wila>yah 
juga terdiri dari penyucian (tas}fiyah), yang dampaknya adalah berakhlak 
dengan akhlak Allah. Terakhir, maqa>m fa>’, atau fana>’ maksudnya adalah 
sirnanya berbagai sifat manusiawi, dan yang tinggal (baqa>’) adalah sifat 
ah}adiyah yang tidak pernah sirna dan hilang, sehingga dengan demikian tetap 
bertahtalah hati hamba yang sirna (al-qalb al-fa>ni) di sisi Tuhannya yang abadi 
(as-sirr al-ba>qi>) (al-Jilani, t.th: 37-39).    
Selain tarekat Qadiriyah,  terdapat tarekat lain yang juga berpengaruh di 
dunia Islam, yaitu tarekat Naqsyabandiyah. Seperti tarekat Qadiriyah, tarekat 
Naqsyabandiyah juga memiliki ajaran-ajaran tertentu untuk anggotanya agar 
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mereka bisa melakukan perjalanan spiritual dan sampai serta ‗berjumpa‘ 
dengan Tuhan. Ajaran dasar tarekat Naqsyabandiyah terangkum dalam sebelas 
istilah, delapan di antaranya diwariskan (ma’s\urah) oleh Syaikh ‗Abd al-Khaliq 
al-Ghujdawani, dan tiga lainnya diwariskan oleh Syaikh Muhammad Baha‘ ad-
Din an-Naqsyabandi. Delapan ajaran al-Ghujdawani adalah (1) husy dar dam, 
(2) naz}ar bar qadam, (3) safar dar wat}an, (4) khalwat dar anjuman, (5) yad 
kard, (6) baz kasyt, (7) nakah dasyt, (8) yad dasyt, sedangkan ajaran an-
Naqsyabandi adalah (1) wuqu>f zama>ni, (2) wuqu>f ‘adadi, dan (3) wuqu>f qalbi 
(al-Kurdi, 2006: 506). Kesebelas ajaran dasar di atas sebetulnya merupakan 
serangkaian jalan spiritual untuk merealisasikan kesempurnaan ih}sa>n (at-
tah}aqquq bi kama>l al-ih}sa>n), yang bertujuan untuk menyaksikan kehadiran 
ilahi (musya>hadah h}ad}rah al-ulu>hiyyah) dan agar selalu bersama dengan 
kehadiran Allah (dawa>m al-h}ud}u>r) (Darni>qah, 1987: 23).  
Itulah dua contoh tentang ajaran-ajaran dalam tarekat dalam rangka 
perjalanan spiritual (as-sulu>k ar-r>uh}i>) untuk mendekat, sampai dan ‗berjumpa‘ 
dengan Tuhan. Pada abad ke-19, seorang syaikh asal Indonesia yang bermukim 
di Mekkah, yaitu Ahmad Khatib Sambas, menggabungkan ajaran kedua tarekat 
di atas, yaitu tarekat Qadiriyah dan tarekat Naqsyabandiyah, menjadi satu, 
dengan nama Tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah, yang sering dikenal 
secara ringkas dengan nama TQN. Sebagaimana kedua tarekat induknya, TQN 
juga memiliki amalan-amalan tertentu dalam upaya untuk mendekat, sampai ke 
hadirat Tuhan, dan ‗berjumpa‘ dengan-Nya.  
Dalam konteks tasawuf, sampai ke hadirat Tuhan dan perjumpaan dengan-
Nya biasa disebut sebagai al-wus}u>l  ila> Alla>h, yang merupakan tujuan utama 
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(al-ga>yah al-qus}wa>) dalam menjalani kehidupan tasawuf (‗Afifi, 1963: 199).  
Istilah lain untuk ―sampai kepada Allah‖ adalah al-wus}u>l ila> al-us}u>l, al-wus}u>l 
ila> al-h}aqq (at-Tirmiz\i>, t.th: 128, 491), dan al-wus}u>l ila> h}ad}rah al-h}aqq (al-
Kurdi>, 2006: 516). Istilah wus}u>l, term ringkas dari berbagai istilah tersebut, 
secara etimologis berarti ―sampai, atau tiba, atau datang‖ (Munawwir, 1997: 
1562).  
Dalam kosakata dunia tasawuf, istilah wus}u>l  kemudian diasosiasikan 
secara variatif dengan berbagai kata-kunci. Al-Kala>ba>z\i (1993: 27) 
memberikan asosiasi sinonim antara wus}u>l  dan ittis}a>l. Senada dengan Al-
Kala>ba>z\i, Abu> al-‘Ala> ‘Afi>fi> (1963: 18) dan Muh}ammad Jala>l Syaraf (1984: 
334) menunjukkan bahwa istilah wus}u>l  merujuk kepada kondisi 
―ketersambungan spiritual‖ (al-ittis}a>l ar-ru>hi>) antara manusia dengan Allah. 
Sedangkan al-Qusyairi> (t.th: 342) mengaitkan wus}u>l dengan al-h}ad}rah, dan at-
tajalli>. Sementara at-Tirmiz\i (t.th: 503) mengaitkan istilah wus}u>l dengan al-
fana>’, al-baqa>’, al-mah}abbah, dan s}airu>rah wa>hidah. Sedangkan al-Ji>la>ni> (t.th: 
48) mengaitkan wus}u>l  dengan al-inqit}a>‘ min gairi-hi, dan bi-la> ittis}a>l wa la> 
infis}a>l. Tokoh lain, Al-Kurdi> (2006 : 517) mengaitkan wus}u>l  dengan al-
quruba>t, al-musya>hadah, al-gaibah, al-fana>’, ar-rah}ma>t, dan at-tajalliya>t. 
Pengamat lain, Ihsan Ilahi Zahir, seperti dikutip Solihin (dalam Faridi dkk, 
2008: 1475) mengkaitkan istilah ini dengan beberapa istilah lain, yaitu qurb, 
ittis}a>l, ittih}a>d, dan h}ulu>l.  
Dengan demikian, dalam konteks tasawuf,  persepsi ketika ―sampai kepada 
Allah‖ itu bervariasi, seperti ditunjukkan oleh bervariasinya kata-kunci yang 
dilekatkan pada istilah wus}u>l di atas. Variasi kata-kunci yang dilekatkan pada 
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istilah wus}u>l  ini muaranya mengerucut kepada dua paham, yaitu wah}dah al-
wuju>d dan wah}dah asy-syuhu>d, yang keduanya mengklaim hendak 
memurnikan tauh}i>d kepada Allah (Syaraf, 1984: 332-340; ‗Afifi, 1963: 185-
187). Di salah satu kitab TQN, kedua paham ini, wah}dah al-wuju>d dan wah}dah 
asy-syuhu>d, disebut secara ringkas tetapi tidak dieksplorasi lebih jauh. Kyai 
Muslih (t.th. (a): 109-110) menyatakan, ―wa amma> wah}dah al-wuju>d wa asy-
syuhu>d …inna Alla>h ta‘a>la> awwal al-awwal wa a>khir al-a>khir wa az}har az}-
z}a>hir wa abt}an al-ba>t}in” (ada pun wah}dah al-wuju>d dan asy-syuhu>d … 
sesungguhnya Allah ta ‘a>la> itu awwal-nya al-awwal, a>khir-nya al-a>khir, az}har 
az}-z}a>hir, dan abt}an al-ba>t}in). Sedangkan Abah Anom hanya selintas menyebut 
istilah wah}dah al-wuju>d, bukan di kitabnya Mift>ah} as}-S}udu>r, melainkan dalam 
sambutannya untuk penerbitan buku Thoriqot Qodiriyyah Naqsyabandiyah 
yang diedit oleh Harun Nasution (1990). Dalam sambutannya tersebut, Abah 
Anom menyatakan, ―Bumi Indonesia lebih dulu mengenal wah}dat al-wuju>d. 
(Perhatikan kisah Fansuri dan Siti Jenar)‖
4
 (Abah Anom, dalam Nasution (ed.), 
1990: viii).  Oleh karena itu, kajian ini akan mencermati lebih jauh 
bagaimanakah konsep wus}u>l  yang dianut oleh TQN, dan kaitannya dengan 
paham wah}dah al-wuju>d dan wah}dah asy-syuhu>d  menurut TQN. 
TQN—yang merupakan penggabungan dari tarekat Qadiriyah dan tarekat 
Naqsyabandiyah, dan oleh Sri Mulyati (dalam Mulyati (ed.), 2011: 253) 
disebut sebagai ―tarekat temuan tokoh Indonesia asli‖—masuk ke Indonesia 
melalui murid utama Ahmad Khatib Sambas, yaitu Abdul Karim Banten. 
                                                             
4
 Dalam konteks dunia Islam yang lebih luas, konsep wahdah al-wuju>d sudah ada sejak zaman Ibn 




Selanjutnya, dari Abdul Karim Banten ini, melalui para khalifahnya, TQN 
kemudian menyebar ke berbagai pelosok nusantara (Mulyati, dalam Mulyati 
(ed.), 2011: 258), dan menjadi salah satu tarekat terbesar, terutama di Pulau 
Jawa (Jahja, dalam Nasution (ed.), 1990: 57). Di Pulau Jawa, terdapat tiga 
cabang  yang termasuk pusat utama TQN,  yaitu  TQN Suryalaya di Jawa 
Barat, TQN Mranggen, Demak di Jawa Tengah, dan TQN Rejoso, Jombang di 
Jawa Timur (Mulyati, dalam Mulyati (ed.), 2011: 259). Di tiga cabang TQN di 
Jawa ini kemudian muncul beberapa kitab yang mengikuti dan memberi 
komentar atas kitab induk di kalangan TQN.  
Kitab yang menjadi induk di kalangan TQN adalah Fath} al-‘A<rifi>n, 
karangan Ahmad Khatib Sambas (Mulyati, dalam Mulyati (ed.), 2011: 258). 
Kitab ini kemudian diikuti oleh berbagai kitab yang dikarang para mursyid 
selanjutnya. Kitab-kitab karangan mursyid TQN ini di antaranya kitab Mifta>h} 
as}-S}udu>r karangan Abah Anom dari TQN Suryalaya; kitab ‘Umdah as-Sa>lik fi> 
Khair al-Masa>lik, al-Futu>h}a>t ar-Rabba>niyyah, dan Risalah Tuntunan Tarekat 
Qadiriyah wa Naqsyabandiyah karangan Kyai Muslih dari TQN Mranggen, 
Demak; dan kitab S|amrah al-Fikriyyah karangan Kyai Ramli Tamim dari 
Rejoso, Jombang.  
Abah Anom, Kyai Muslih, dan Kyai Ramli Tamim adalah generasi awal 
dari ketiga cabang TQN di atas, yang kitab-kitab karangan mereka masih 
menjadi rujukan utama sampai sekarang (Mulyati, 2006: 183-218; Mulyati, 
2010: 164-194, 291-316). Di enam kitab karangan empat mursyid TQN ini 
disebutkan secara implisit tentang wus}u>l tersebut. Namun, sejauh penelusuran 
penulis, tidak disebutkan secara eksplisit bagaimana konsep wus}u>l, dan 
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kaitannya dengan paham wah}dah al-wuju>d dan wah}dah asy-syuhu>d.5 Oleh 
karena itulah, hal ini yang secara khusus akan menjadi fokus kajian disertasi 
ini. 
B. Rumusan Masalah 
Berdasarkan pemaparan di atas, pertanyaan dalam disertasi ini dirumuskan 
sebagai berikut:  
1. Bagaimanakah konsep wus}u>l dalam enam kitab karangan empat mursyid 
TQN itu? 
2. Apakah konsepwus}u>l  tersebut mengarah kepada pahamwah}dah al-wuju>d 
ataukah wah}dah asy-syuhu>d?    
C. Tujuan Penelitian 
Berdasarkan rumusan masalah di atas, penelitian ini memiliki dua tujuan 
sebagai berikut: 
1. Untuk menguak bagaimana konsep wus}u>l dalam enam kitab karangan 
empat mursyid TQN.  
2. Untuk mengidentifikasi apakah konsepwus}u>l tersebut mengarah kepada 
pahamwah}dah al-wuju>d ataukah wah}dah asy-syuhu>d.   
D. Ruang Lingkup dan Batasan Penelitian 
Menurut teori atribusi Spilka (1985: 181), pengalaman keagamaan atau 
pengalaman mistis bisa diperingkat menjadi empat level, yaitu pengalaman 
                                                             
5 Meskipun dalam tarekat Naqsyabandiyah, sebagaimana akan dipaparkan di BAB II nanti, 
terdapat mura>qabah tauh}i>d syuhu>di>, namun TQN yang menjadikan Naqsyabandiyah sebagai 
―induknya‖ selain Qadiriyah, tidak memasukkan mura>qabah ini ke dalam 20 mura>qabah-nya. 
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faktual yang terjadi pada saat tertentu (raw experience); pengalaman tersebut 
dilaporkan oleh pihak yang mengalami (reflexive experience); laporan 
pengalaman itu diinterpretasikan menurut doktrin tertentu (incorporated 
experience); dan laporan pengalaman itu selanjutnya diinterpretasikan lagi 
dalam kategori-kategori yang sudah ditentukan sebelumnya (attributed 
experience).  
Dengan memakai perspektif Spilka ini, penelitian ini tidak melakukan 
kajian terhadap pengalaman mistis pada level pertama (raw experience), 
melainkan difokuskan untuk meneliti, memakai bahasa al-Kala>ba>z\i> (1993: 
130), makna ‘iba>ra>t  dan is}tila>h}a>t  yang sudah dirumuskan dalam tulisan. 
Dengan demikian, penelitian ini akan mengacu kepada pengalaman keagamaan 
level kedua, ketiga, dan keempat, dengan mengkaji pengalaman wus}u>l  yang 
sudah dituliskan dalam enam kitab karangan empat mursyid di kalangan TQN.  
Enam kitab karangan empat mursyid di kalangan TQN tersebut adalah: (1)  
Fath} al-‘A<rifi>n, karangan Ahmad Khatib Sambas, (2) Mifta>h} as}-S}udu>r 
karangan Abah Anom dari TQN Suryalaya, (3) ‘Umdah as-Sa>lik fi> Khair al-
Masa>lik, (4) al-Futu>h}a>t ar-Rabba>niyyah, dan (5) Risalah Tuntunan Tarekat 
Qadiriyah wa Naqsyabandiyah, ketiganya (3, 4, 5) karangan Kyai Muslih dari 
TQN Mranggen, Demak, dan (6) S|amrah al-Fikriyyah karangan Kyai Ramli 
Tamim dari Rejoso, Jombang.  
 
E. Signifikansi Penelitian 
Penelitian ini diharapkan bisa memberikan kontribusi baik secara personal 
maupun secara intelektual-akademis. Secara personal, penelitian ini diharapkan 
bisa menjadi pengantar untuk memenuhi kebutuhan intelektual-spiritual sang 
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peneliti. Setelah melakukan penelitian ini, si peneliti berharap bisa memiliki 
persiapan, minimal pada level kognitif, untuk semakin dekat dengan alam 
ilahiyah dan melakukan perjalanan agar ―sampai‖ kepada-Nya. Hal ini sesuai 
dengan pendapat Gunaryo bahwa salah satu motivasi melakukan penelitian 
adalah ―exploring unstructured interest‖ (Gunaryo, 2010). Maka, minat 
personal dari peneliti ini bisa dipakai sebagai titik-pijak (vantage point) untuk 
penelitian akademis.  
      Untuk kepentingan akademis, penelitian ini diharapkan bisa memperkaya 
wacana tentang konsep wus}u>l, dan kaitannya dengan paham wah}dah al-wuju>d 
dan wah}dah asy-syuhu>d, dengan memberikan deskripsi yang lebih detail 
tentang konsep wus}u>l dalam TQN. Sebagaimana akan disebutkan dalam kajian 
pustaka, sudah ada beberapa penelitian yang memiliki titik-singgung dengan 
persoalan ini, seperti yang dilakukan oleh Kautsar Azhari Noer (1995), yang 
mengkaji secara detail ketika ―sampai‖ kepada Tuhan dalam perspektif wah}dah 
al-wuju>d ibn ‗Arabi; Sangidu (2003), yang meneliti ajaran wah}dah al-wuju>d 
dalam berbagai naskah nusantara; John Bowker (1995), yang memberikan 
pengantar tentang kajian fenomenologi mengenai ―penginderaan‖ atas Tuhan 
(the sense of God), dan ―penampakan‖ (appearance) Tuhan; Ninian Smart 
(1995), yang membahas, di antaranya, tentang pengalaman keagamaan mistis 
(mystical religious experience); Gary E. Kessler (1999), yang membahas, di 
antaranya, tentang pengalaman keagamaan berupa ―melihat‖ Tuhan (perceiving 
God); Malcolm L. Diamond (1974), yang memaparkan tentang pengalaman 
keagamaan berupa ‗berjumpa‘ Tuhan (meeting God); Keith E. Yandell (1994), 
yang memaparkan beberapa konsep dasar epistemologis (basic epistemological 
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concepts) tentang pengalaman ‗berjumpa‘ Tuhan; M. Amin Syukur dan 
Masyharuddin (2002), yang membahas ―intelektualisme tasawuf‖ dengan 
melihat kaitan antara akal dan intuisi dalam pengalaman keagamaan mistis, 
khususnya merujuk ke perspektif al-Ghazali; dan Abdul Muhaya (2003), yang 
melakukan kajian bagaimana caranya ―melintas tingkatan spiritualitas‖ untuk 
―sampai‖ kepada Tuhan (wuju>d) melalui musik dalam perspektif Ahmad al-
Ghazali. Dengan menyajikan kajian tentang konsep wus}u>l  dalam TQN, dan 
kaitannya dengan paham wah}dah al-wuju>d dan wah}dah asy-syuhu>d,  
diharapkan kajian-kajian di atas semakin lengkap.  
F. Kajian Pustaka 
Beberapa penelitian telah melakukan kajian atas sebagian dari persoalan yang 
menjadi concern dari penelitian sekarang. Namun, sejauh penelusuran penulis, 
belum ada penelitian yang secara khusus dan menyeluruh mengkaji persoalan 
sebagaimana diajukan dalam rumusan penelitian ini. Beberapa penelitian telah 
melakukan kajian atas TQN secara umum, atau aspek tertentu dari TQN 
tersebut.  
Kharisudin Aqib (2009), mengkaji beberapa ajaran dan amalan umum 
dalam TQN, dan mengaitkannya dengan teori filsafat kejadian manusia ditinjau 
dari perspektif TQN, namun tidak mengaitkannya secara eksplisit dengan 
konsepwus}u>l dalam TQN. Bukunya yang lain (Aqib, 2005) melakukan kajian 
tentang ajaran dan amalan umum dalam TQN dan mengaitkannya dengan 
peran pondok ina>bah TQN dalam melakukan rehabilitasi pecandu narkoba. 
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Sedangkan Amin Syukur dkk (2001), mengkaji TQN di Jawa dalam kaitannya 
dengan aktivitas ekonomi. 
Kajian lain, tentang asal-usul, perkembangan, dan ajaran umum TQN 
disajikan dalam buku yang diedit oleh Harun Nasution (1990). Penelitian 
lainnya, Sri Mulyati (dalam Mulyati (ed.), 2011) mengkaji asal-usul TQN, 
perkembangannya di berbagai daerah, dan ajaran TQN secara umum, tanpa 
secara khusus membahas konsep wus}u>l dalam TQN. Bukunya yang lain 
(Mulyati, 2010), meneliti peran edukasi TQN, khususnya cabang Suryalaya, 
Tasikmalaya, tanpa masuk secara khusus dalam analisis tentang persoalan-
persoalan dalam rumusan masalah penelitian ini. Sedangkan karyanya yang 
lain lagi (Mulyati, 2006) membahas secara umum, di antaranya, beberapa 
tokoh TQN, yaitu Ahmad Khatib Sambas, ‗Abd al-Karim Banten, Kyai Muslih, 
Kyai Ramli, dan Abah Anom. Penelitian lain, Zulkifli (2002) mengkaji peran 
pesantren di Pulau Jawa dalam melestarikan ajaran-ajaran TQN. Sedangkan 
Martin van Bruinessen (1992), selain secara khusus meneliti tentang tarekat 
Naqsyabandiyah di Indonesia, juga menyertakan kajian tentang TQN, namun 
tanpa masuk secara detail dalam pembahasan tentang konsepwus}u>l dalam 
tarekat ini.  
Kajian-kajian yang lain lebih bersifat umum atau menyentuh aspek 
tertentu dari persoalan-persoalan yang dirumuskan dalam penelitian ini, tanpa 
mengaitkannya dengan ajaran TQN. Kajian yang memiliki titik-singgung 
dengan persoalan-persoalan dalam rumusan masalah penelitian ini diberikan 
oleh Kautsar Azhari Noer (1995), yang mengkaji secara detail tentang 
‗perjumpaan‘ dengan Tuhan dalam perspektif ibn ‗Arabi, untuk menelusuri 
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posisi wah}dah al-wuju>d ibn ‗Arabi dalam kaitannya dengan pantheisme dan 
panentheisme; namun kajian ini tidak dimaksudkan untuk dikaitkan dengan 
ajaran-ajaran dalam tarekat, khususnya TQN. Kajian tentang ‗perjumpaan‘ 
dengan Tuhan dari sudut-pandang wah}dah al-wuju>d juga disajikan dalam karya 
Sangidu (2003), yang meneliti ajaran ini dalam berbagai naskah nusantara. 
Meskipun demikian, karya ini tidak dimaksudkan untuk mengaitkan ajaran 
wah}dah al-wuju>d dengan tarekat tertentu, khususnya TQN.  
Kajian lain yang membahas tentang persoalan ketika ―sampai‖ kepada 
Tuhan, tanpa mengaitkannya dengan wah}dah al-wuju>d maupun ajaran-ajaran 
tarekat, khususnya TQN, disajikan oleh John Bowker (1995), yang 
memberikan pengantar tentang kajian fenomenologi mengenai ―penginderaan‖ 
atas Tuhan (the sense of God), dan ―penampakan‖ (appearance) Tuhan. 
Bahasan umum tentang pengalaman ―sampai‖ kepada Tuhan juga diberikan 
oleh Ninian Smart (1995), yang membahas, di antaranya, tentang pengalaman 
keagamaan mistis (mystical religious experience). Kajian tentang pengalaman 
―sampai‖ kepada Tuhan juga disajikan dalam buku yang diedit oleh Gary E. 
Kessler (1999), yang membahas, di antaranya, tentang pengalaman keagamaan 
berupa ―melihat‖ Tuhan (perceiving God). Pembahasan senada juga disajikan 
oleh Malcolm L. Diamond (1974), yang memaparkan tentang pengalaman 
keagamaan berupa ‗berjumpa‘ Tuhan (meeting God). Dua karya terakhir ini 
melihat pengalaman ‗berjumpa‘ dengan Tuhan dari sudut-pandang filosofis.  
Kajian filosofis, utamanya aspek epistemologis, berkaitan dengan 
pengalaman keagamaan ‗berjumpa‘ Tuhan diberikan oleh Keith E. Yandell 
(1994), yang memaparkan beberapa konsep dasar epistemologis (basic 
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epistemological concepts) tentang pengalaman ini. Kajian lain yang bersifat 
epistemologis juga disajikan oleh M. Amin Syukur dan Masyharuddin (2002), 
yang membahas ―intelektualisme tasawuf‖ dengan melihat kaitan antara akal 
dan intuisi dalam pengalaman keagamaan mistis, khususnya merujuk ke 
perspektif al-Ghazali. Kajian senada juga diberikan oleh Muhammad 
‗Abdullah asy-Syarqawi (2003), yang menyajikan pembahasan tentang akal 
dan perangkat epistemologis lainnya, seperti qalb, fu’a>d, dan lubb, dalam 
pengalaman sufistik.  
Kajian lain yang  memiliki titik-singgung dengan persoalan-persoalan 
dalam penelitian ini diberikan oleh Abdul Muhaya (2003), yang melakukan 
kajian bagaimana caranya ―melintas tingkatan spiritualitas‖ untuk ―sampai‖ 
kepada Tuhan (wuju>d) melalui musik dalam perspektif Ahmad al-Ghazali. 
Meskipun memiliki titik-singgung dengan persoalan-persoalan dalam rumusan 
masalah penelitian sekarang, karya Muhaya ini tidak dimaksudkan untuk 
dikaitkan dengan praktek tarekat tertentu, utamanya Tarekat Qadiriyah wa 
Naqsyabandiyah. Karya lain yang memiliki irisan tertentu dengan persoalan 
dalam rumusan masalah penelitian ini disajikan oleh Louis Leahy (1993), yang 
memaparkan berbagai jalan menuju Tuhan, dari sudut pandang filosofis, tanpa 
mengaitkannya dengan ajaran tarekat tertentu. 
Kajian-kajian lain lagi yang juga bersinggungan dengan persoalan dalam 
rumusan masalah penelitian ini diberikan dalam beberapa karya berikut. Javad 
Nurbakhsy (2000), memberikan paparan tentang ―psikologi sufi‖, yaitu 
keadaan-keadaan jiwa ketika akhirnya bersinggungan dengan Wujud yang 
berada dalam ―keadaan batin terdalam.‖ Penelitian lain, Hasyim Muhammad 
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(2002) mengkaji, di antaranya, pengalaman sufistik seperti musya>hadah dan 
yaqi>n, dikaitkan dengan teori psikologi Abraham Maslow tentang ―pengalaman 
puncak‖ (peak experience). Kajian lainnya lagi, Amir an-Najar (2001), 
mengulas keadaan-keadaan jiwa dalam pengalaman mistis dikomparasikan 
dengan psikologi kontemporer. Kajian serupa juga diberikan oleh Lionel 
Corbett (t.th), yang  juga membahas keadaan psikologis ketika ‗berjumpa‘ 
dengan Tuhan (numinosum). Kajian-kajian ini bersifat umum, yaitu paparan 
tentang pengalaman mistis secara umum, dan tanpa mengaitkannya dengan 
ajaran tarekat tertentu, utamanya TQN.   
Kajian-kajian berikut melihat kaitan antara TQN dengan kedua tarekat 
induknya, namun tanpa mengkaji secara lebih detail tentang titik konvergensi 
dan divergensi dengan kedua tarekat induk tersebut. Sri Mulyati (dalam 
Mulyati (ed.), 2011), ketika memaparkan TQN, terlebih dahulu menyajikan 
kedua induk tarekat ini, yaitu Qadiriyah dan Naqsyabandiyah, namun tanpa 
melihat lebih jauh bagaimana ajaran kedua tarekat ini kemudian 
dikombinasikan dalam satu tarekat, TQN. Zurkani Jahja (dalam Nasution (ed.), 
1990), juga melihat secara ringkas induk TQN sebelum memaparkan lebih jauh 
tentang tarekat ini, dan pembahasan ringkas tersebut tidak sampai melihat 
bagaimana TQN mengkombinasikan ajaran kedua induk tarekat ini.  
Dari penelusuran terhadap kajian-kajian di atas, jelaslah bahwa masih ada 
ruang yang tersisa untuk penelitian sekarang. Kajian-kajian di atas telah 
melakukan pembahasan secara umum tentang TQN, atau aspek tertentu dari 
TQN, maupun persoalan tertentu dari persoalan dalam rumusan masalah. 
Namun kajian-kajian ini tidak dikaitkan secara khusus dengan konsep wus}u>l 
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dalam TQN dan kaitannya dengan pahamwah}dah al-wuju>d atauwah}dah asy-
syuhu>d. Oleh karena itu, ruang inilah yang akan diisi oleh penelitian ini.  
 
G. Metode Penelitian 
 
1. Jenis Penelitian dan Pendekatan 
Penelitian ini merupakan penelitian pustaka (library research) yang bersifat 
kualitatif, dengan melihat objek penelitian sebagai konstruksi pemikiran dan 
interpretasi, karena pada dasarnya penelitian kualitatif merupakan penelitian 
interpretatif (Creswell, 2003: 182). Berangkat dari teori atribusi Spilka 
(1985: 181) yang menyatakan bahwa pengalaman keagamaan atau 
pengalaman mistis bisa diperingkat menjadi empat level—yaitu pengalaman 
faktual yang terjadi pada saat tertentu (raw experience); pengalaman 
tersebut dilaporkan oleh pihak yang mengalami (reflexive experience); 
laporan pengalaman itu diinterpretasikan menurut doktrin tertentu 
(incorporated experience); dan laporan pengalaman itu selanjutnya 
diinterpretasikan lagi dalam kategori-kategori yang sudah ditentukan 
sebelumnya (attributed experience)—penelitian ini akan mengacu kepada 
laporan pengalaman keagamaan berupa wus}u>l yang sudah dikonstruksi dan 
diinterpretasikan.  
Dengan kata lain, penelitian ini akan mengacu kepada pengalaman 
keagamaan level kedua (reflexive experience), ketiga (incorporated 
experience), dan keempat (attributed experience), dengan mengkaji konsep 
wus}u>l  dalam enam kitab karangan empat mursyid di kalangan TQN di 
Pulau Jawa. Untuk itu, penelitian ini akan menggunakan pendekatan 
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semantik. Pendekatan semantik, seperti akan dijelaskan di bagian analisis 
data, dimanfaatkan untuk melakukan ―analisis komponen‖, yaitu 
menemukan ―sejumlah komponen yang bersama-sama memberi makna 
tertentu‖ kepada suatu kata (Muhadjir, dalam Kentjono, 1990: 82-83) dan 
membuat konstruksi konsep wus}u>l berdasarkan sejumlah komponen makna 
yang ditemukan dalam enam kitab karangan empat mursyid TQN.  
  
2. Jenis Data 
Jenis data untuk penelitian kualitatif bisa berupa teks atau kata-kata 
(Creswell, 2003: 181). Untuk penelitian ini, teks primernya adalah  enam 
kitab karangan empat mursyid TQN, yaitu pendiri TQN dan tiga mursyid di 
Pulau Jawa, yaitu Jawa Barat, Jawa Tengah, dan Jawa Timur. Untuk cabang 
Jawa Barat, teks primernya adalah kitab Mifta>h} as}-S}udu>r karangan Abah 
Anom dari TQN Suryalaya; sedangkan untuk cabang Jawa Tengah, adalah 
kitab ‘Umdah as-Sa>lik fi> Khair al-Masa>lik, al-Futu>h}a>t ar-Rabba>niyyah, dan 
Risalah Tuntunan Tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah karangan Kyai 
Muslih dari TQN Mranggen, Demak; dan untuk cabang Jawa Timur adalah 
kitab S|amrah al-Fikriyyah karangan Kyai Ramli Tamim dari Rejoso, 
Jombang. Untuk sumber sekundernya adalah kitab-kitab dan buku-buku 
yang berkaitan dengan konsep wus}u>l dan wah}dah al-wuju>d serta wah}dah 
asy-syuhu>d.  
3. Teknik Pengumpulan Data 
Karena merupakan penelitian kualitatif yang datanya berupa teks atau kata-
kata, maka pengumpulan data dalam penelitian ini adalah dengan metode 
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dokumentasi, yaitu mengumpulkan dokumen (collect documents) (Creswell, 
2003: 188), dengan melakukan ―pengumpulan kepustakaan‖ untuk ―meneliti 
sebaik mungkin apa yang disajikan dalam kepustakaan‖ (Baker dan Zubair, 
1990: 78-79) berupa kitab-kitab karangan keempat mursyid, yang tersedia di 
perpustakaan dan juga di cabang-cabang TQN.  
Setelah kitab-kitab tersebut didapatkan, kemudian ―dibaca secara 
keseluruhan‖ (read through all the data) (Creswell, 2003: 191) untuk 
―menemukan kata-kata yang paling mendeskripsikan topik‖ (find the most 
descriptive wording for your topics) (Creswell, 2003: 192), dan kemudian 
diberi pengkodean (coding) (Creswell, 2003: 192) tentang bab-bab dalam 
enam kitab karangan empat mursyid TQN yang memberi petunjuk tentang 
adanya konsep wus}u>l, dan kaitannya dengan wah}dah al-wuju>d dan wah}dah 
asy-syuhu>d.  
4. Teknik Analisis Data  
Setelah data dikumpulkan, dibaca, dan di-coding, maka selanjutnya akan 
dilakukan analisis data, yang dalam penelitian ini akan digunakan metode 
semantik. Semantik (Inggris: semantics), yang berasal dari bahasa Yunani 
―sema‖ (tanda) atau ―semaino‖ (menandai, berarti), merupakan ―bidang 
ilmu bahasa yang membahas tentang makna‖ (Muhadjir, dalam Kentjono, 
1990: 73). Sedangkan menurut Toshihiko Izutsu (2002: 2), semantik 
merupakan bidang kajian yang membahas teori makna (meaning) dalam 
artinya yang paling luas, begitu luasnya cakupan semantik, sehingga segala 
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sesuatu yang berkenaan dengan studi tentang makna masuk dalam ruang 
lingkup semantik.  
Sebagai bidang ilmu yang relatif baru, yaitu abad ke-19 (Ullmann, 
2007: 1), belum ada keseragaman di antara para ilmuwan berkaitan dengan 
bagaimana menangani makna kata-kata: setiap ilmuwan merasa berhak 
mengemukakan teorinya sendiri untuk mengupas makna kata-kata (Izutsu, 
2002: 3). Dalam melakukan analisis data, penelitian ini akan mengikuti 
model yang digariskan oleh Toshihiko Izutsu, karena dia sudah 
mengartikulasikan teorinya sendiri tentang semantik dan menggunakan 
pendekatan tersebut dalam karya-karyanya di bidang kajian Islam.     
Menurutnya, semantik bertujuan untuk memahami sebuah 
―pandangan-dunia‖ (weltanschauung) suatu komunitas masyarakat pada 
rentang waktu tertentu dengan menganalisa ―kosakata‖ (vocabulary) bahasa 
mereka (Izutsu, 2002: 3). Di satu sisi, dengan memahami kosakata sebuah 
bahasa, semantik diharapkan bisa menangkap pandangan-dunia masyarakat 
yang menggunakan bahasa tersebut. Di sisi lain, dengan menangkap 
pandangan-dunia komunitas tersebut, semantik diharapkan bisa membantu 
pemahaman secara tepat dan mendalam terhadap kosakata bahasa komunitas 
itu (Izutsu, 2002: 3). Dengan demikian, terdapat kaitan yang sangat erat 
antara kosakata dan pandangan-dunia. 
Untuk menganalisa kosakata sebuah bahasa dari sudut-pandang 
semantik, perlu dipahami pengertian ―pandangan-dunia‖ dalam artian 
semantik. Dalam konteks ini, ―pandangan-dunia‖ merupakan keseluruhan 
kesatuan berbagai relasi dalam aneka bidang semantik (semantic field), yang 
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masing-masing bidang semantik terdiri dari beberapa kata-kunci (keywords) 
yang berpusat pada sebuah kata-fokus (word-focus) (Izutsu, 2002: 27-28). 
Frase ―keseluruhan kesatuan berbagai relasi‖ dalam definisi ini 
mengindikasikan bahwa terdapat struktur umum yang menggaris-bawahi 
dan mengikat berbagai relasi itu dalam satu kesatuan sistem. Struktur umum 
ini diistilahkan dengan ―structural genius‖ (Izutsu, 2002: 28).  
Selain istilah structural genius, terdapat beberapa istilah lain dalam 
pengertian pandangan-dunia di atas, yaitu: kata-fokus, kata-kunci, dan 
bidang semantik. Kata-fokus adalah sebuah kata yang mengikat pada dirinya 
beberapa kata-kunci, sedangkan kata-kunci merupakan kata-kata yang 
memainkan peranan penting dalam menjelaskan makna sebuah kata-fokus, 
dan juga menjadi bagian darinya; kata-kunci kata-kunci yang mengitari 
sebuah kata-fokus tersebut membentuk bidang semantik, dan bidang 
semantik inilah yang disebut sebagai sebuah ―konsep‖ (concept) (Izutsu, 
2002: 3, 22, 23). Berbagai kata-fokus dan kata-kunci yang membentuk 
berbagai bidang semantik atau konsep inilah yang menjadi kosakata bahasa 
suatu komunitas, yang secara keseluruhan disatukan oleh structural genius 
dan kemudian membentuk pandangan-dunia.  
Dalam konteks kajian Islam, pandangan-dunia bisa dibedakan menjadi 
tiga, yaitu pandangan-dunia pra-Islam, pandangan-dunia sistem al-Qur‘an, 
dan pandangan-dunia pasca al-Qur‘an (Izutsu, 2002: 42; Izutsu, 1993: 89-
90). Perbedaan pandangan-dunia ini juga berpengaruh terhadap kosakata 
dan makna kosakata tersebut. Terkadang suatu kata dipakai oleh dua atau 
lebih pandangan-dunia yang berbeda, namun makna dari kata yang sama 
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tersebut kemudian berbeda karena pandangan-dunia yang berbeda. ―Makna 
dasar‖ (basic meaning) kata tersebut bisa jadi sama, namun ―makna 
relasional‖-nya (relational meaning) bisa jadi berubah. Tidak hanya itu, 
selain perbedaan ―makna relasional,‖ terkadang dalam suatu pandangan-
dunia muncul kosakata baru yang tidak terdapat dalam suatu pandangan-
dunia lainnya (Izutsu, 2002: 11, 17). Dengan demikian, antara ketiga 
pandangan-dunia ini terkadang terdapat kesinambungan, terkadang terdapat  
perubahan, tetapi juga terkadang ada penambahan, baik pada kosakata 
maupun makna dari kosakata tersebut. 
Untuk mengilustrasikan hal ini, Izutsu memberikan contoh kata 
―Allah.‖ Kata ―Allah‖ ini digunakan sebagai salah satu kosakata baik dalam 
pandangan-dunia pra-Islam, pandangan-dunia sistem al-Qur‘an, maupun 
pandangan-dunia pasca al-Qur‘an. Perbedaannya, kata ―Allah‖ dalam 
pandangan-dunia pra-Islam tidak menempati posisi sentral di antara 
kosakata lainnya. Ketika kata ―Allah‖ ini kemudian digunakan dalam 
pandangan-dunia sistem al-Qur‘an, maka ia menempati posisi sentral: 
kosakata lain dibuat relasinya dalam kaitannya dengan kata ―Allah‖ ini 
(Izutsu, 2002: 23-24, 36). Selanjutnya, kata ―Allah‖ ini ketika digunakan 
dalam pandangan-dunia pasca al-Qur‘an mengalami variasi makna, 
tergantung bidangnya, misalnya bidang teologi Islam, filsafat Islam, atau 
tasawuf.  
Dalam bidang teologi Islam, misalnya, Allah adalah pencipta alam 
semesta, yang hanya bisa dikenali melalui ayat-ayat-Nya, atau istilahnya 
‘ilm, dan tidak secara langsung. Dalam filsafat Islam, Allah adalah juga 
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pencipta alam,  tetapi  pencipta dalam artian  penggerak pertama, versi 
Aristoteles, atau  dalam artian sumber emanasi, versi Plotinus. Sedangkan 
dalam bidang tasawuf, Allah adalah suatu objek yang bisa dikenali secara 
personal dan didekati secara langsung, atau melalui proses ma‘rifah (Izutsu, 
2002: 45-46). Contoh ini hanyalah satu ilustrasi untuk menunjukkan bahwa 
satu kata boleh jadi digunakan dalam dua atau lebih pandangan-dunia, tetapi 
makna dari kata tersebut bisa jadi berbeda pada pandangan-dunia yang 
berbeda. 
Terhadap ketiga pandangan-dunia itu (yaitu pandangan-dunia pra-
Islam, pandangan-dunia al-Qur‘an, dan pandangan-dunia pasca al-Qur‘an), 
Toshihiko Izutsu telah menghasilkan kajian dalam bentuk buku. Mengenai 
pandangan-dunia pra-Islam dan pandangan-dunia sistem al-Qur‘an, Izutsu 
(2002) mengkaji relasi Tuhan dan manusia (God and Man) menurut al-
Qur‘an, seraya sesekali membandingkannya dengan pandangan-dunia pra-
Islam. Di bukunya yang lain, Izutsu (1993) mengkaji berbagai konsep etika 
religius (ethico-religious concepts) menurut pandangan-dunia al-Qur‘an, 
sambil sesekali membandingkannya dengan pandangan-dunia pra-Islam. 
Mengenai pandangan-dunia pasca al-Qur‘an, Izutsu (1994) juga telah 
menghasilkan kajian tentang konsep kepercayaan (belief) dalam bidang 
teologi Islam, dengan meneliti bagaimana konsep i>ma>n dan kufr di berbagai 
aliran kalam. Sedangkan dalam bidang tasawuf, Izutsu (2015) mengkaji 
perbandingan tasawuf Ibn ‗Arabi dengan konsep-konsep filosofis Lao-Tzu 
dan Chuang-Tzu.  
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Keempat karya Izutsu di atas semuanya menggunakan pendekatan 
semantik, dan, dengan demikian, bisa dijadikan salah satu model dalam 
kajian Islam.  Oleh karena disertasi ini juga termasuk dalam kajian Islam 
yang membahas makna kosakata dalam pandangan-dunia pasca al-Qur‘an, 
maka kajian disertasi ini akan mengikuti model pendekatan semantik yang 
telah dirumuskan dan digunakan oleh Toshihiko Izutsu tersebut, dengan 
mencoba mengkaji makna kosakata pasca al-Qur‘an di bidang tasawuf. 
Kenyataan bahwa istilah tas}awwuf  tidak disebutkan secara eksplisit dalam 
al-Qur‘an, merefleksikan secara jelas bahwa bidang tasawuf masuk dalam 
pandangan-dunia pasca al-Qur‘an. Dengan demikian, pandangan-dunia 
pasca al-Qur‘an di bidang tasawuf ini memiliki kosakata tersendiri yang 
membentuk berbagai konsep atau bidang semantik, seperti terlihat dalam 
pemaparan berikut ini.  
Sebagai misal, Abu> Bakr Muh}ammad Al-Kala>ba>z\i> (1993: 130), yang 
wafat tahun 380 H/990 M, menyatakan bahwa di bidang tasawuf terdapat 
berbagai ungkapan (‘iba>ra>t) dan berbagai istilah (is}t}ila>h}a>t) yang hampir 
tidak pernah digunakan oleh selain mereka. Dari berbagai ‘iba>ra>t dan 
is}t}ila>h}a>t itu, dia menyebutkan setidaknya 71 kata-kunci yang membentuk 
kosakata di bidang tasawuf, yaitu: (1) as}-s}u>fiyah, (2) rija>l as}-s}u>fiyah, (3) 
‘ulu>m al-isya>rah, (4) al-mu‘a>mala>t, (5) at-tauh}i>d, (6) as}-s}ifa>t, (7) kha>liq, (8) 
al-asma>’, (9) al-qur’a>n, (10) al-kala>m, (11) ar-ru’yah, (12) ru’yah an-nabiy, 
(13) al-qadr wa khalq al-af‘a>l, (14) al-istit}a>‘ah, (15) al-jabr, (16) al-as}lah}, 
(17) al-wa‘d wa al-wa‘i>d, (18) asy-syafa>‘ah, (19) al-at}fa>l, (20) al-ba>ligi>n, 
(21) ma‘rifah Alla>h, (22)  ar-ru>h}, (23) al-mala>’ikah wa ar-rusul, (24) az-
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zalal, (25) kara>ma>t al-auliya>’, (26) al-i>ma>n, (27) h}aqa>’iq al-i>ma>n, (28) al-
maz\a>hib asy-syar‘iyyah, (29) al-maka>sib, (30) ‘ulu>m as}-s}u>fiyyah, ‘ulu>m al-
ah}wa>l, (31) at-tas}awwuf, (32) al-kasyf ‘an al-khawa>t}ir, (33) al-istirsa>l, (34) 
at-taubah, (35) az-zuhd, (36) as}-s}abr, (37) al-faqr, (38)  at-tawa>d}u‘, (39) al-
khauf, (40) at-taqwa>, (41) al-ikhla>s}, (42) asy-syukr, (43) at-tawakkul, (44) 
ar-rid}a>, (45) al-yaqi>n, (46) az\-z\ikr, (47) al-uns, (48) al-qurb, (49) al-ittis}a>l, 
(50) al-mah}abbah, (51)  at-tajri>d wa at-tafri>d, (52) al-wajd, (53) al-galabah, 
(54) as-sukr, (55) al-gaibah wa asy-syuhu>d, (56) al-jam‘ wa at-tafriqah, (57) 
at-tajalli wa al-istita>r, (58) al-fana>’ wa al-baqa>’, (59)  s}ifah al-‘a>rif, (60) al-
muri>d wa al-mura>d, (61) al-muja>hada>t wa al-mu‘a>mala>t, (62) tawaqqi al-
qaum wa muja>hadah, (63) lat}a>’if Alla>h wa al-ha>tif, (64) al-fira>sah, (65) al-
khawa>t}ir, (66) lat}a>’if ar-ru’yah, (67) lat}a>’if al-h}aqq wa gairati-hi, (68) 
lat}a>’if fi>ma> yah}milu-hum, (69) lat}a>’if fi> al-maut wa ba‘da-hu, (70) lat}a>’if 
ma> jara> ‘alai-him, (71) as-sama>‘.  
Tokoh lain, Abu> al-Qa>sim ‘Abd al-Kari>m Al-Qusyairi> (t.th), yang 
wafat tahun 465/1073 (sekitar 85 tahun setelah wafat al-Kala>ba>z\i>), 
membahas kosakata dalam empat bidang semantik tasawuf, yang masing-
masing bidang semantik tersebut diikuti oleh beberapa kata-kunci. Empat 
bidang semantik tasawuf versi al-Qusyairi> (t.th: 475-476) ini adalah (1) us}u>l 
at-tauh}i>d, yang terdiri dari tujuh kata-kunci, (2) mus}t}alah}a>t at-tas}awwuf, 
yang terdiri dari dua-puluh-tujuh kata-kunci, (3) al-maqa>ma>t atau mada>rij 
arba>b as-sulu>k, yang terdiri dari empat-puluh-sembilan kata-kunci, dan (4) 
al-ah}wa>l wa al-kara>ma>t, yang terdiri dari dua-puluh-dua kata-kunci.   
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Tujuh kata-kunci us}u>l at-tauh}i>d  adalah: (1) ma ‘rifah Alla>h, (2) 
s}ifa>tu-hu, (3) al-i>ma>n, (4) al-arza>q, (5) al-kufr, (6) al-‘arsy, (7) al-h}aqq 
subh}a>na-hu. Sedangkan dua-puluh-tujuh kata-kunci dalam mus}t}alah}a>t at-
tas}awwuf  adalah: (1) al-waqt, (2) al-maqa>m, (3) al-h}a>l, (4) al-qabd} wa al-
bast}, (5) al-haibah wa al-uns, (6) at-tawa>jud wa al-wajd wa al-wuju>d, (7) al-
jam‘ wa al-farq, (8) al-fana>’ wa al-baqa>’, (9) al-gaibah wa al-h}ud}u>r, (10) as}-
s}ah}w wa as-sukr, (11) az\-z\auq wa as-surb, (12) al-mah}w wa al-is\ba>t, (13) 
as-sitr wa at-tajalli, (14) al-muh}ad}arah wa al-muka>syafah wa al-
musya>hadah, (15) al-lawa>’ih} wa at}-t}awa>lih} wa al-lawa>mi‘, (16) al-bada>wah 
wa al-huju>m, (17) at-talwi>n wa at-tamki>n, (18) al-qurb wa al-bu‘d, (19) 
asy-syari>‘ah wa al-h}aqi>qah, (20) an-nafas, (21) al-khawa>t}ir, (22) ‘ilm al-
yaqi>n wa ‘ain al-yaqi>n wa h}aqq al-yaqi>n, (23) al-wa>rid, (24) asy-sya>hid, 
(25) an-nafs, (26) ar-ru>h}, (27) as-sirr.   
Empat-puluh-sembilan kata-kunci al-maqa>ma>t atau mada>rij arba>b as-
sulu>k adalah: (1) at-taubah, (2) al-muja>hadah, (3) al-khalwah wa al-‘uzlah, 
(4) at-taqwa>, (5) al-wara‘, (6) az-zuhd, (7)  as}-s}amt, (8) al-khauf, (9) ar-
raja>’, (10) al-h}uzn, (11) al-ju>‘ wa tark asy-syahwah, (12) al-khusyu>‘ wa at-
tawa>d}u‘, (13) mukha>lafah an-nafs, (14) al-h}asad, (15) al-gaibah, (16) al-
qana>‘ah, (17) at-tawakkul, (18) asy-syukr, (19) al-yaqi>n, (20) as}-s}abr, (21) 
al-mura>qabah, (22) ar-rid}a>, (23) al-‘ubu>diyah, (24) al-ira>dah, (25) al-
istiqa>mah, (26) al-ikhla>s}, (27) as}-s}idq, (28) al-h}aya>’, (29) al-h}urriyyah, (30) 
az\-z\ikr, (31) al-futuwwah, (32) al-fira>sah, (33) al-khalq, (34) al-ju>d wa as-
sakha>’, (35) al-gi>rah, (36) al-wila>yah, (37) ad-du‘a>’, (38) al-faqr, (39) at-
tas}awwuf, (40) al-adab, (41) ah}ka>m as-safar, (42) as}-s}uh}bah, (43) at-tauh}i>d, 
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(44) al-khuru>j min ad-dunya>, (45) al-ma‘rifah bi Alla>h, (46) al-mah}abbah, 
(47) asy-syauq, (48) h}ifz} qulu>b al-masya>yikh, (49) as-sama>‘.  
Dua-puluh-dua kata-kunci al-ah}wa>l wa al-kara>ma>t adalah: (1) qad}a>ya> 
fi> al-waliy wa al-wila>yah, (2) ‘is}mah al-waliy, (3) khauf al-auliya>’, (4) 
ru’yah Alla>h bi al-abs}a>r, (5) tagayyur h}a>l al-auliya>’, (6) al-waliy wa khauf 
al-makr, (7) al-waliy fi> as}-s}ah}wah, (8) ‘is}mah al-masya>yikh, (9) al-muri>d 
wa ‘urud} ad-dunya>, (10) qabu>l asy-syaikh li al-muri>d, (11) s}uh}bah al-ah}da>s\, 
(12) al-h}asud, (13) al-i>s\a>r, (14) al-h}arakah, (15) as-safar wa at-tah}awwul, 
(16) khidmah al-fuqara>’, (17) as}-s}abr ‘ala> jafa>’ al-qaum, (18) h}ifz\ a>da>b asy-
syari>‘ah, (19) h}ifz\ al-‘uhu>d ma‘a Alla>h ta‘a>la> (20) at-taba> ‘ud ‘an abna>’ ad-
dunya>, (21) ru’ya> al-qaum, (22) al-was}iyyah li al-muri>di>n.  
Sedangkan tokoh lainnya lagi, ‘Abd al-Qa>hir as-Sahrawardi> atau as-
Suhrawardi> (1983: 545-548), yang wafat tahun 632/1234 (sekitar 165 tahun 
setelah wafat al-Qusyairi), membahas empat-puluh delapan kata-kunci di 
bidang tasawuf berikut ini: (1) as}-s}ufiyyah, (2) ‘ulu>m as}-s}u>fiyyah, (3) al-
istima>‘, (4) h}a>l as}-s}u>fiyyah wa t}ari>qati-him, (5) at-tas}awwuf, (6) al-
mutas}awwif wa al-mutasyabbah bi-hi, (7) al-mala>mati>, (8) rutbah al-
masyi>khah, (9) h}a>l al-kha>dim, (10) khirqah as}-s}u>fiyyah, (11) sukka>n ar-
riba>t}, (12) ahl ar-riba>t} wa ahl as}-s}uffah, (13) khas}a>is} ahl ar-ribt} wa as}-
s}ufiyyah, (14) ah}wa>l masya>yikh fi> as-safar wa al-maqa>m, (15) fara>id} wa 
fad}a>’il fi> safar as}-s}u>fi>, (16) fi> al-qudu>m min as-safar wa dukhu>l ar-riba>t} wa 
al-adab fi>-hi, (17) h}a>l as}-s}u>fi> al-mutasabbib, (18) man ya’kul min al-futu>h}, 
(19) al-mutajarrid wa al-muta’ahhil min as}-s}u>fiyyah, (20) as-sama>‘, (21) al-
arba‘i>niyyah, (22) futu>h} al-arba‘i>niyyah, (23) ad-dukhu>l fi> al-arba‘i>niyyah, 
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(24) akhla>q as}-s}u>fiyyah, (25) maka>n al-adab fi> at-tas}awwuf, (26) a>da>b al-
h}ad}rah al-ila>hiyyah li ahl al-qurb, (27) a>da>b at}-t}aha>rah, (28) a>da>b al-wud}u>’, 
(29) fad}i>lah as}-s}ala>h, (30) s}ala>t ahl al-qurb, (31) a>da>b as}-s}ala>h, (32) a>da>b 
as}-s}aum, (33) a>da>b al-akl, (34) adab al-liba>s, (35) qiya>m al-lail, (36) tauzi>‘ 
al-auqa>t, (37) a>da>b al-muri>d ma‘a asy-syaikh, (38) a>da>b asy-syaikh, (39) 
h}aqi>qah as}-s}uh}bah, (40) h}uqu>q as}-s}uh}bah wa al-ukhuwwah, (41) a>da>b as}-
s}uh}bah wa al-ukhuwwah, (42) ma‘rifah al-insa>n wa muka>syafa>t as}-
s}u>fiyyah, (43) ma ‘rifah al-khawa>t}ir, (44) al-h}a>l wa al-maqa>m, (45) al-
isya>ra>t ila> al-maqa>ma>t, (46) isya>ra>t al-masya>yikh fi> al-maqa>ma>t, (47) 
kalima>t musyi>rah ila> al-ah}wa>l, (48) al-bida>ya>t wa an-niha>ya>t.  
Berbagai kata-kunci yang disodorkan tiga tokoh di atas (al-Kala>ba>z\i>, 
al-Qusyairi>, dan as-Suhrawardi>) adalah ilustrasi tentang terbentuknya 
kosakata pada pandangan-dunia pasca al-Qur‘an di bidang tasawuf. Dari 
berbagai kata-kunci yang membentuk kosakata di bidang tasawuf di atas, 
terlihat bahwa pada al-Kala>ba>z\i, istilah-istilah yang muncul lebih mengacu 
kepada relasi antara manusia dengan Allah secara individual (fardiyyah), 
belum secara  komunal atau kelembagaan (jama>‘ah). Pada al-Qusyairi>, 
istilah-istilah yang muncul juga masih lebih fokus kepada relasi antara 
manusia dengan Allah secara individual, meskipun sudah ada beberapa entri 
(seperti as}-s}uh}bah, h}ifz} qulu>b al-masya>yikh, ‘is}mah al-masya>yikh, qabu>l 
asy-syaikh li al-muri>d \) yang secara eksplisit membahas bagaimana manusia 
berjalan menuju Allah secara komunal. Pada as-Suhrawardi>, beberapa entri 
yang mengatur bagaimana manusia berjalan secara komunal dan 
organisasional menuju kepada Allah lebih nampak lagi, seperti rutbah al-
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masyi>khah, h}a>l al-kha>dim, khirqah as}-s}u>fiyyah, sukka>n ar-riba>t}, ahl ar-riba>t} 
wa ahl as}-s}uffah, khas}a>is} ahl ar-ribt} wa as}-s}ufiyyah, ah}wa>l masya>yikh fi> as-
safar wa al-maqa>m, fi> al-qudu>m min as-safar wa dukhu>l ar-riba>t} wa al-adab 
fi>-hi, al-arba‘i>niyyah, futu>h} al-arba‘i>niyyah, ad-dukhu>l fi> al-arba‘i>niyyah, 
maka>n al-adab fi> at-tas}awwuf, a>da>b al-muri>d ma‘a asy-syaikh, a>da>b asy-
syaikh, h}aqi>qah as}-s}uh}bah, h}uqu>q as}-s}uh}bah wa al-ukhuwwah, a>da>b as}-
s}uh}bah wa al-ukhuwwah.  
Pada perkembangannya, berbagai entri yang mengatur bagaimana 
manusia, secara komunal dan organisasional, menyusuri jalan (sa>’ir at}-t}ari>q, 
al-Kurdi, 2006: 503) menuju kepada Allah (as-sa>’ir ila> Alla>h, at-Tirmiz\i>, 
t.th: 128) mulai dibakukan di berbagai lembaga yang disebut t}ari>qah 
(tarekat)
6
 (‗Afifi, 1963: 131-132). Bahkan tokoh yang disebut terakhir, yaitu 
as-Suhrawardi>, menjadi nama sebuah tarekat, yaitu as-Suhrawardiyyah, 
yang nama ini dilekatkan kepada ‘Abd al-Qa>hir as-Suhrawardi> maupun 
pamannya Abu> Na>jib as-Suhrawardi> (490-563 H) (Solihin, dalam Faridy 
dkk (eds.), 2008, III: 1126), yang sezaman dengan tokoh sentral sebuah 
tarekat di dunia Islam, yaitu Syaikh ‘Abd al-Qa>dir al-Ji>la>ni> (470 - 561 
H/1077 - 1166 M).  Sejak saat itu, muncul dan berkembanglah berbagai 
aliran tarekat  di dunia Islam, yang masing-masing tarekat tersebut memiliki 
aturan-aturan organisasional dan ajaran-ajaran tertentu, yang dikenal sebagai 
jalan spiritual (as-sulu>k ar-ru>h}i>) ke hadirat Allah untuk para anggotanya 
                                                             
6
 Dalam tulisan ini, jika dipakai istilah ―tarekat‖ (tanpa cetak miring), berarti mengacu ke istilah 
yang sudah diserap ke dalam Bahasa Indonesia (Sugono, 2008: 1632); sedangkan jika dicetak 
miring dan berbunyi ―t}ari>qah‛, berarti dipakai istilah Arabnya. Begitu juga dengan istilah-istilah 
Arab lainnya, jika dalam tulisan ini tidak dicetak miring, berarti mengacu ke istilah yang sudah 
diserap ke Bahasa Indonesia.    
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(Darniqah, 1987: 6). Ajaran-ajaran tersebut pada gilirannya juga membentuk 
kosakata tersendiri pada masing-masing tarekat, seperti akan dipaparkan 
berikut ini.  
Tarekat Qadiriyah, misalnya, yang tokoh sentralnya sezaman dengan 
tokoh utama tarekat as-Suhrawardiyyah seperti disinggung di atas, dan 
dipandang sebagai ―tarekat paling awal‖ (the earliest Sufi fraternity) di 
dunia Islam (Fakhri, 2000: 82) dan ―pelopor aliran-aliran tarekat di dunia 
Islam‖ (Bakhtiar, dalam Mulyati (ed.), 2011: 26) memiliki serangkaian 
ajaran terkait dengan jalan spiritual tersebut. Jalan spiritual ini, misalnya, 
terdiri dari terminal-terminal (maqa>ma>t) yang terangkum dalam apa yang 
oleh tokoh utama tarekat ini, Syaikh ‘Abd al-Qa>dir al-Ji>la>ni>, disebut sebagai 
―tas}awwuf‛. Istilah tas}awwuf  terdiri dari empat huruf, yang juga berarti 
empat maqa>m, yaitu ta>’, s}a>d, waw, dan fa>’. Keempat huruf ini, menurut al-
Ji>lani>, masing-masing merupakan singkatan: ta>’  adalah singkatan dari 
taubah, sedangkan s}a>d adalah singkatan dari s}afa>’, sementara waw 
merupakan singkatan dari wila>yah, dan fa>’  adalah singkatan dari fana>’ (al-
Jilani, t.th: 37-38). Dengan demikian, pada titik ini, sudah muncul empat 
kata-kunci dari kosakata di tarekat Qadiriyah, yaitu taubah, s}afa>’, wila>yah, 
dan fana>’. Pada tataran selanjutnya, empat kata-kunci ini membentuk 
beberapa kata-kunci lanjutan, seperti terlihat pada paragraf berikut ini.  
Maqa>m ta>’, atau taubah, memiliki dua dimensi, yaitu z}a>hir dan ba>t}in : 
istilah yang pertama mengacu kepada berpalingnya seluruh anggota badan 
dari dosa (z\unu>b) dan perilaku tercela (z\ama>’im) menuju kepada ketaatan, 
sedangkan istilah yang kedua merujuk kepada penyucian hati (tas}fiyah al-
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qalb). Maqa>m s}a>d, atau s}afa>’  juga memiliki dua dimensi, yaitu s}afa>’ al-qalb 
dan s}afa>’ as-sirr : istilah yang pertama maksudnya adalah bersihnya hati dari 
kotoran atau kekeruhan manusiawi (kudu>ra>t basyariyyah), sedangkan istilah 
kedua bermakna menjauhi segala sesuatu selain Allah (ma> siwa Alla>h), dan 
mencintai-Nya dengan melazimkan asma>’ at-tauh}i>d dengan sirr. Maqa>m 
waw, atau wila>yah juga terdiri dari penyucian (tas}fiyah), yang dampaknya 
adalah berakhlak dengan akhlak Allah. Terakhir, maqa>m fa>’, atau fana>’ 
maksudnya adalah sirnanya berbagai sifat manusiawi, dan yang tinggal 
(baqa>’) adalah sifat ah}adiyah yang tidak pernah sirna dan hilang, sehingga 
dengan demikian tetap bertahtalah hati hamba yang sirna (al-qalb al-fa>ni) di 
sisi Tuhannya yang abadi (as-sirr al-ba>qi>) (al-Jilani, t.th: 37-39). Di sini 
terlihat beberapa kata-kunci sebagai pengembangan dari empat kata-kunci di 
atas, yaitu  z}a>hir dan ba>t}in, z\unu>b dan z\ama>’im, tas}fiyah al-qalb, s}afa>’ al-
qalb dan s}afa>’ as-sirr, kudu>ra>t basyariyyah, ma> siwa Alla>h, asma>’ at-tauh}i>d,  
tas}fiyah, baqa>’,  al-qalb al-fa>ni, as-sirr al-ba>qi>.  
Selain tarekat Qadiriyah,  terdapat tarekat lain yang juga berpengaruh 
di dunia Islam, yaitu tarekat Naqsyabandiyah. Seperti tarekat Qadiriyah, 
tarekat Naqsyabandiyah juga memiliki ajaran-ajaran tertentu untuk 
anggotanya agar mereka bisa melakukan perjalanan spiritual dan ‗berjumpa‘ 
dengan Allah. Ajaran dasar tarekat Naqsyabandiyah terangkum dalam 
sebelas kata-kunci, delapan di antaranya diwariskan (ma’s\urah) dari Syaikh 
‘Abd al-Kha>liq al-Gujdawa>ni>, dan tiga lainnya diwariskan oleh Syaikh 
Muh}ammad Baha>’ ad-Di>n an-Naqsyabandi>. Delapan ajaran al-Gujdawa>ni> 
adalah (1) husy dar dam, (2) naz}ar bar qadam, (3) safar dar wat}an, (4) 
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khalwat dar anjuman, (5) yad kard, (6) baz kasyt, (7) nakah dasyt, (8) yad 
dasyt, sedangkan ajaran an-Naqsyabandi adalah (1) wuqu>f zama>ni, (2) 
wuqu>f ‘adadi, dan (3) wuqu>f qalbi (al-Kurdi, 2006: 506).  
Dengan demikian, kosakata di bidang tasawuf dan tarekat menjadi 
sangat variatif. Di antara kosakata tersebut, disertasi ini akan memfokuskan 
diri pada kosakata di bidang tasawuf, yaitu konsep wus}u>l, dalam enam kitab 
tarekat yang menggabungkan kedua tarekat di atas, Tarekat Qadiriyah wa 
Naqsyabandiyah (TQN). Untuk menemukan konsep wus}u>l dalam enam 
kitab TQN, perlu diperjelas lagi maksud ―konsep‖ dalam kajian semantik 
Izutsu.  
Menurut Izutsu, ―konsep‖ sama dengan ―bidang semantik,‖ yang di 
dalamnya terdapat dua istilah, yaitu kata-fokus dan kata-kunci. Kata-fokus 
adalah sebuah kata yang mengikat pada dirinya beberapa kata-kunci, 
sedangkan kata-kunci merupakan kata-kata yang memainkan peranan 
penting dalam menjelaskan makna sebuah kata-fokus, dan juga menjadi 
bagian darinya (Izutsu, 2002: 3, 22, 23). Dalam istilah lain, berbagai kata-
kunci ini juga disebut sebagai ―komponen makna‖, sehingga analisis atas 
berbagai kata-kunci yang mengitari sebuah kata-fokus juga disebut sebagai 
―analisis komponen‖ (Muhadjir, dalam Kentjono, 1990: 82-83). Dengan 
demikian, dalam ―konsep‖ wus}u>l juga terdapat kata-fokus dan kata-
kuncinya. Dalam hal ini, kata-fokusnya adalah kata wus}u>l itu sendiri, dan 
kata-kunci kata-kuncinya, atau komponen maknanya, adalah beberapa kata 
yang menjelaskan kata-fokus wus}u>l  tersebut. Keseluruhan kata-kunci 
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bersamaan dengan kata-fokus tersebut kemudian membentuk bidang 
semantik atau konsep wus}u>l. 
 Kata-fokus wus}u>l  beserta beberapa kata-kunci atau komponen makna 
yang mengitarinya, yang kemudian membentuk bidang semantik atau 
konsep wus}u>l  bisa digambarkan dalam bagan di berikut ini. 
 
Bagan 1. Kerangka Konsep Wus}u>l, Terdiri dari Kata-fokus Wus}u>l itu Sendiri 
dan beberapa Kata-kunci/Komponen Makna yang Mengitarinya 
Untuk  menelusuri beberapa kata-kunci atau komponen makna yang 
mengitari kata-fokus wus}u>l inilah, maka penelitian ini akan mengkaji enam 
kitab karangan empat mursyid  TQN. Setelah beberapa kata-kunci atau 
komponen makna dari kata-fokus wus}u>l  tersebut teridentifikasi, 
selanjutnya akan dikonstruksi menjadi bidang semantic atau konsep wus}u>l.  
Menurut Toshihiko Izutsu (1994: 260), beberapa kata-kunci yang 
penting kemudian berkembang lagi membentuk sebuah bidang semantik 
lanjutan. Oleh karena itu, setelah ditemukan beberapa kata-kunci yang 
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mengitari kata-fokus wus}u>l, kajian ini akan melanjutkan penelitian dengan 
menelusuri lagi beberapa kata-kunci penting dari bidang semantik wus}u>l. 
Dengan demikian, akan semakin jelas dan lengkap apa yang dimaksud 
dengan konsep wus}u>l itu sendiri.  
Setelah ditemukan beberapa kata-kunci wus}u>l, maka nanti akan 
terlihat apakah konsep wus}u>l dalam enam kitab karangan empat mursyid 
TQN tersebut mengarah kepada pahamwah}dah al-wuju>d ataukah wah}dah 
asy-syuhu>d.   
 
H. Sistematika Penulisan 
Disertasi ini akan melakukan kajian semantik terhadap konsep wus}u>l dalam 
enam kitab karya empat mursyid Tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah 
(TQN). Sebelum masuk ke dalam inti pembahasan disertasi ini, perlu 
dideskripsikan lebih jauh tentang empat hal, yaitu (1) tentang Tarekat 
Qadiriyah wa Naqsyabandiyah, (2) tentang empat mursyid tarekat tersebut, (3) 
tentang enam kitab karya mereka, dan (4) tentang kajian semantik model 
Izutsu. Dengan demikian, gambaran tentang objek kajian disertasi ini menjadi 
lebih lengkap. Oleh karena itu, kerangka penulisan disertasi ini adalah sebagai 
berikut.  
Pemaparan tentang kajian semantik model Izutsu diberikan di Bab I ini, 
yaitu Pendahuluan. Pemaparan ini berfungsi untuk mendudukkan konsep wus}u>l 
dalam peta kosakata pasca al-Qur‘an di bidang tasawuf. Selain mendudukkan 
konsep wus}u>l dalam peta kosakata pasca al-Qur‘an di bidang tasawuf, bab 
Pendahuluan ini juga memberikan deskripsi singkat tentang Tarekat Qadiriyah 
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wa Naqsyabandiyah, tentang empat mursyid tarekat tersebut, dan tentang enam 
kitab karya mereka. Pemaparan singkat ini mengerucut kepada rumusan 
masalah yang akan dijawab dalam disertasi ini, yaitu (1) bagaimana konsep 
wus}u>l dalam enam kitab karya empat mursyid Tarekat Qadiriyah wa 
Naqsyabandiyah ditilik dari pendekatan semantik model Izutsu, dan (2) apakah 
konsep wus}u>l tersebut mengacu kepada paham wah}dah al-wuju>d ataukah 
wah}dah asy-syuhu>d. 
Kalau dalam Bab I, Pendahuluan, diberikan deskripsi singkat tentang 
Tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah, tentang empat mursyid tarekat tersebut, 
dan tentang enam kitab karya mereka, maka di dua bab selanjutnya, yaitu Bab 
II dan Bab III, akan diberikan deskripsi yang lebih lengkap tentang ketiga hal 
tersebut. Di Bab II, yaitu ―Tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah: Sejarah, 
Ajaran, dan Amalan,‖ pemaparan akan diawali tentang istilah ―tarekat‖ (dan 
kaitannya dengan bidang yang dikaji dalam disertasi ini, yaitu tasawuf), 
dilanjutkan dengan pemaparan tentang tarekat Qadiriyah dan tarekat 
Naqsyabandiyah, yang menjadi induk dari Tarekat Qadiriyah wa 
Naqsyabandiyah ini, dan selanjutnya pemaparan tentang Tarekat Qadiriyah wa 
Naqsyabandiyah itu sendiri.  
Berikutnya, Bab III yaitu ‚Z|ikr, Mura>qabah, dan Tawajjuh: Ajaran 
tentang Sulu>k  Menuju Wus}u>l dalam Enam Kitab Karya Empat Mursyid 
TQN‖, akan diawali dengan memaparkan empat mursyid di kalangan TQN 
beserta enam kitab karya mereka, yang dilanjutkan dengan pemaparan tentang 
ajaran sulu>k menuju wus}u>l dalam enam kitab karya empat mursyid TQN 
tersebut. Konsep wus}u>l dalam TQN secara implisit terdapat dalam ajaran TQN 
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tentang sulu>k menuju wus}u>l. Dengan demikian, pemaparan tentang ajaran 
sulu>k menuju wus}u>l dalam enam kitab karya empat mursyid tersebut berfungsi 
untuk men-display data yang kemudian nanti akan dianalisis di Bab IV. 
Setelah ajaran sulu>k menuju wus}u>l dalam enam kitab karya empat 
mursyid TQN dipaparkan, maka Bab IV yaitu ―Kajian Semantik atas Konsep 
Wus{u>l  dalam Enam Kitab Karya Empat Mursyid TQN,‖ akan menganalisis 
konsep wus}u>l dalam enam kitab karya empat mursyid TQN tersebut dengan 
pendekatan semantik model Izutsu. Pada Bab IV ini akan dieksplisitkan konsep 
wus}u>l yang sebetulnya sudah implisit dalam ajaran sulu>k menuju wus}u>l 
tersebut. Dalam hal ini, akan dieksplisitkan kata-kunci atau komponen makna 
apa saja yang mengitari, menjelaskan, dan menjadi bagian dari kata-fokus 
wus}u>l, yang secara keseluruhan kata-fokus dan berbagai kata-kunci tersebut 
menjadi konsep atau bidang semantik wus}u>l.  
Setelah dieksplisitkan berbagai kata-kunci yang mengitari, menjelaskan, 
dan menjadi bagian dari kata-fokus wus}u>l, maka di Bab V, yaitu ―Konsep 
Wus{u<l dalam Enam Kitab Karya Empat Mursyid TQN: Antara Wah{dah al-
Wuju<d dan Wah{dah asy-Syuhu>d‛  akan ditentukan apakah konsep wus}u>l ini 
mengarah kepada paham wah}dah al-wuju>d ataukah wah}dah asy-syuhu>d. 
Sebelum sampai pada menentukan apakah konsep wus}u>l ini mengarah kepada 
paham wah}dah al-wuju>d ataukah wah}dah asy-syuhu>d, Bab V ini akan diawali 
dengan pemaparan tentang kedua paham tersebut.   
Terakhir, hasil dari analisis semantik terhadap konsep wus}u>l dalam enam 
kitab karya empat mursyid TQN, dan kaitannya dengan paham wah}dah al-
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wuju>d ataukah wah}dah asy-syuhu>d, akan disimpulkan di Bab VI,  Penutup, 










TASAWUF, TAREKAT, DAN TAREKAT QADIRIYAH WA 
NAQSYABANDIYAH (TQN): SEJARAH,  
AJARAN, DAN AMALAN 
 
Sebagaimana ditunjukkan oleh namanya, Tarekat Qadiriyah wa 
Naqsyabandiyah merupakan gabungan antara dua tarekat, yaitu tarekat Qadiriyah 
dan tarekat Naqsyabandiyah. Maka untuk memaparkan sejarah tarekat ini, perlu 
juga dikemukakan secara ringkas sejarah kedua tarekat induknya tersebut, 
sehingga gambaran tentang Tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah (TQN) 
semakin lengkap. Namun sebelum itu, akan dipaparkan terlebih dahulu tentang 
istilah “tarekat,” dan cikal-bakalnya, “tasawuf.”  
A. Tentang Tasawuf dan Tarekat: Pengertian, Asal-usul, dan Perkembangan 
1. Pengertian, Asal-usul, dan Perkembangan Tasawuf  
Istilah tarekat (t}ari>qah) berkait erat dengan istilah tasawuf (tas}awwuf ), 
karena yang kedua (tas}awwuf ) merupakan cikal-bakal bagi yang pertama 
(t}ari>qah). Seperti disinggung dalam “Latar Belakang” di Bab Pendahuluan, 
bidang tasawuf merefleksikan secara jelas sebagai pandangan-dunia pasca 
al-Qur‟an, mengingat istilah “tasawuf” (tas}awwuf) sendiri tidak disebutkan 
secara eksplisit di dalam al-Qur‟an. Dengan demikian, istilah ini merupakan 
bentukan pasca al-Qur‟an. Berikut pemaparan asal-usul istilah tas}awwuf  
ini.   
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Abu> Bakr Muh}ammad Al-Kala>ba>z\i>, yang wafat tahun 380 H/990 M, 
memberikan berbagai alternatif mengenai asal-usul tasawuf dan maknanya. 
Al-Kala>ba>z\i> mengaitkan istilah tas}awwuf dengan istilah s}u>fi>. Istilah s}u>fi> 
bisa diterangkan dari dimensi lahirnya (z}a>hir ah}wa>li-him) dan juga dimensi 
batinnya (asra>ri-him wa bawa>t}ini-him). Dari dimensi lahirnya, istilah s}u>fi> 
dikaitkan dengan beberapa istilah berikut: as}-s}u>f, as}-s}uffah, guraba>’, 
muha>jiri>n,  sayya>h}i>n, fuqara>’, ju>‘iyyah, karena para s}u>fi  itu mengenakan 
kain wool (as}-s}u>f), dan banyak bepergian (sayya>h}i>n) keluar dari negerinya 
(muha>jiri>n, guraba>’), yang menampakkan kefakiran (fuqara>’) dan menahan 
lapar (ju>‘iyyah), seperti ahl as}-s}uffah pada zaman nabi (al-Kala>ba>z\i, 
1993:11-12).  
Dari dimensi batinnya, istilah s}u>fi dikaitkan dengan beberapa istilah 
berikut: as}-s}afa>’ dan as}-s}aff, karena beningnya batin para s}u>fi (s}afa>’ asra>ri-
him) itu, sehingga mereka di haribaan Allah termasuk di barisan terdepan 
(as}-s}aff al-awwal). Dari segi bahasa (min h}ais\ al-lugah), menurut al-
Kala>ba>z\i>, asal-usul istilah s}u>fi> lebih cocok kalau dari kata as}-s}u>f, karena 
sesuai lafalnya (istaqa>ma al-lafz}), karena kalau dari kata as}-s}afa>’ mestinya 
menjadi s}afawiyyah, dan dari kata saff menjadi s}affiyyah, bukan s}u>fi. 
Meski demikian, dari segi makna (al-ma‘a>ni>), baik dimensi lahir maupun 
dimensi batin sama-sama cocok (muttafaqah) untuk istilah s}u>fi> (al-Kala>ba>z\i>, 
1993: 17-18).  
Menurut Abu> al-‘Ala> ‘Afi>fi> (1963: 29), istilah tasawuf (tas}awwuf) dan 
sufi (s}u>fi>) bisa dirunut dari dua aspek, yaitu aspek historis dan aspek 
etimologis. Jika ditilik dari akar etimologis (al-as}l al-isytiqa>qi), kata s}u>fi> 
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(bentuk pluralnya: s}u>fiyah) bisa dihubungkan dengan tiga akar kata, yaitu: 
1) s}a>d-waw-fa>’, 2) s}a>d-fa>’-waw, dan 3) s}a>d-fa>’-fa>’. Dari tiga akar kata ini, 
terbentuklah beberapa kata berikut: dari akar kata pertama, muncul istilah 
as}-s}u>f, as}-s}u>fah, dan as}-s}u>fa>nah; dari akar kata kedua, muncul istilah as}-
s}afa>’; dari akar kata ketiga, muncul istilah as}-s}aff (‘Afi>fi>, 1963: 29).  
Mengikuti pendapat Muh}ammad ibn Abi> Bakr al-Kala>ba>z\i>, Abu> al-‘Ala> 
‘Afi>fi> menyatakan bahwa istilah s}u>fi> berasal dari kata as}-s}u>f (kain wool), 
karena kata inilah yang cocok dan memiliki sandaran secara linguistik (asa>s 
fi> al-lugah), dan istilah tas}awwuf  berarti “memakai kain wool” (labisa as}-
s}u>f). Penamaan ini juga cocok dengan penamaan para sahabat Nabi Isa yang 
disebut dalam al-Qur‟an sebagai al-h}awa>riyyu>n, karena mereka memakai 
pakaian putih (al-baya>d}) (‘Afi>fi>, 1963: 30-34).  
Sedangkan kemungkinan kata lainnya, seperti as}-s}afa>’ (kebeningan) 
maupun as}-s}aff (barisan), menunjuk kepada karakter lahir maupun batin dari 
sang sufi itu sendiri, karena yang menjadi concern dari sufi adalah 
penjernihan diri (tas}fiyah an-nafs) dan berada di barisan pertama (as}-s}aff al-
awwal) di haribaan Allah swt oleh karena keadaan ruhaniyah mereka. 
Namun secara linguistik, kedua kata ini tidak memiliki sandaran dengan 
kata s}u>fi>, sebab dari kata as}-s}afa>’ mestinya menjadi as}-s}afa>’i atau as}-s}afa>wi, 
dan dari kata as}-s}aff mestinya menjadi as}-s}affi. Kata lain yang berdekatan 
pelafalannya (taqa>rub al-lafz}ain) dengan s}u>fi adalah istilah Yunani, su>fiya 
(sophia), namun tidak memiliki akar kata yang sama (‘Afi>fi>, 1963: 30-34), 
karena istilah yang terakhir disebut ini memakai huruf si>n, bukan s}a>d.   
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Selain bervariasi dalam hal asal-usul, tasawuf juga beragam dalam hal 
pengertian.  ‘Afi>fi> (1963: 39-54) telah menginventarisir berbagai pengertian 
dari tasawuf tersebut. Dari berbagai pengertian tasawuf itu, bisa 
diklasifikasikan ke dalam beberapa kelompok.  
Pertama, tasawuf sebagai sikap zuhud, dan berkonsentrasi kepada 
Allah. Masuk dalam kelompok pertama ini, misalnya, pengertian tasawuf 
yang diberikan oleh Ma‘ru>f al-Karkhi> (w 200 H), “mengambil berbagai 
hakekat, dan meninggalkan apa yang ada di tangan manusia” (al-akhz\ bi al-
h}aqa>’iq wa al-ya’s min ma> fi> aidi al-khala>’iq), atau pengertian tasawuf dari 
Z|u> an-Nu>n al-Mis}ri> (w. 245 H), “jika berbicara, pembicaraannya tentang 
hakekat; jika diam, maka anggota badannya berbicara tentang terputusnya 
ketergantungan” (iz\a> nat}aqa bi anna mant}iqahu> ‘an al-h}aqa>’iq, wa iz\a> 
sakata nat}aqat ‘anhu al-jawa>rih} bi qat}‘ al-‘ala>’iq) (‘Afi>fi>, 1963: 39-40).  
Masuk dalam kelompok pertama ini juga, pengertian tasawuf yang 
diberikan oleh Samnu>n al-Muh}ibb (w. 297 H), “engkau tidak memiliki 
sesuatu, dan tidak dimiliki sesuatu” (an la> tamlika syai’an, wa la> yumlika-ka 
syai’) (‘Afi>fi>, 1963: 43), atau pengertian yang diberikan oleh Abu> al-H{usain 
an-Nu>ri> (w. 295 H), “tidak menjadi tempat bergantung sesuatu, juga tidak 
bergantung kepada sesuatu” (la> yata‘allaq bi-hi syai’, wa la> yata‘allaq bi-
syai’), dan “membenci dunia, serta mencintai Tuhan” (kara>hiyah ad-dunya>, 
wa mah}abbah al-maula>) (‘Afi>fi>, 1963: 45). 
Kedua, tasawuf sebagai kebeningan hati dari berbagai sifat kotor 
manusiawi. Termasuk dalam kelompok ini adalah pengertian tasawuf yang 
diberikan oleh Bisyr al-Ha>ris\ al-H{a>fi> (w. 227 H), “yang bening hatinya 
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untuk Allah” (man s}afa> li-lla>hi qalbuhu), atau pengertian yang diberikan 
oleh Abu> Tura>b an-Nakhsyi> (w. 245 H), “tidak ada sesuatu pun yang 
membuatnya keruh, bahkan segala sesuatu menjadi bening karenanya” (la> 
yukaddiruhu syai’, wa yas}fu> bi-hi kullu syai’) (‘Afi>fi>, 1963: 40-41), atau 
pengertian yang diberikan oleh Abu> al-Qa>sim al-Junaid (w. 297 H), “seperti 
bumi yang dilempari dengan segala sesuatu yang buruk, namun tidak 
mengeluarkan darinya kecuali yang manis-manis” (ka al-ard}, yut}rah}u ‘alai-
ha> kullu qabi>h}, wa la> yakhruju minha> illa> kullu mali>h}) (‘Afi>fi>, 1963: 46).  
Ketiga, gabungan dari yang pertama dan kedua. Misalnya pengertian 
tasawuf yang diberikan oleh Sahl ibn ‘Abd Alla>h at-Tustari> (w. 283 H), 
“yang bersih dari kotoran, yang penuh dengan pemikiran, yang terputus dari 
manusia dan tersambung kepada Allah ta„ala, serta sama baginya emas dan 
lumpur” (man s}afa> min al-kadar, wa imtala’a min al-fikr, wa inqat}a‘a ila> 
Alla>h min al-basyar, wa istawa> ‘inda-hu az\-z\ahab wa al-madar) (‘Afi>fi>, 
1963: 42).  
Keempat, tasawuf sebagai jalan menetapi syari‟at menuju Tuhan, 
seperti pengertian yang diberikan oleh Abu> al-Qa>sim al-Junaid (w. 297 H), 
“berzikir dengan kebulatan pikiran, menemukan Tuhan dengan jalan sama‘, 
dan beramal dengan mengikuti [syari‟at]” (z\ikr ma‘a ijtima>’, wa wajd ma‘a 
sama>‘, wa ‘amal ma‘a ittiba>‘) (‘Afi>fi>, 1963: 47). 
Kelima, tasawuf sebagai bentuk penyerahan diri total kepada kehendak 
Tuhan, seperti pengertian yang diberikan oleh Abu> Muh}ammad Ruwaim (w. 
303 H), “menyerahkan diri kepada Allah atas apa yang dikehendaki-Nya” 
(istirsa>l an-nafs ma‘a Alla>h ta‘a>la> ‘ala> ma> yuri>duhu), atau Abu> Bakr asy-
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Syibli>, yaitu seperti “anak-anak di hadapan Yang Maha Haqq” (at}fa>l fi> h}ajar 
al-h}aqq) (‘Afi>fi>, 1963: 48, 52). 
Dari kelima kelompok pengertian tersebut, terdapat lima kata-kunci dari 
tasawuf, yaitu: (1) jalan menuju Tuhan, (2) kebeningan hati, (3) memutus 
ketergantungan terhadap dunia, (4) terhubung dengan Tuhan, dan (5) 
berserah kepada kehendak Tuhan. Maka jika diakumulasikan, tasawuf bisa 
dimaknai sebagai “jalan untuk berkonsentrasi dan sampai kepada Tuhan, 
yang hasilnya berupa kebeningan hati (s}afa>’ al-qalb) dari sifat kotor 
manusiawi (kudu>ra>t basyariyyah), dan hilangnya ketergantungan (al-‘ala>’iq) 
kepada dunia dan manusia, karena sudah sepenuhnya berserah diri kepada 
kehendak Tuhan.” 
Sedangkan dari aspek historis, menurut ‘Afi>fi> (1963: 28-29), orang 
yang pertama digelari dengan istilah s}u>fi>  adalah Ja>bir ibn H}ayya>n al-Ku>fi> 
dan Abu> Ha>syim al-Ku>fi>, pada paruh kedua abad ke-2 hijriyyah. Namun, 
pemakaian istilah s}u>fi> ini baru masyhur pada abad ke-3 hijriyyah dan 
sesudahnya. Hal ini, menurut ‘Afi>fi>, dikuatkan dengan pemakaian istilah ini 
oleh Ah}mad ibn H{anbal (w. 241 H) dan Abu> Sulaima>n ad-Da>ra>ni> (w. 235 
H). Ah}mad ibn H{anbal terkadang bertanya kepada H{a>ris\ al-Muh}a>sibi> (w. 
242 H) dengan kalimat “Bagaimana pendapat Anda wahai s}u>fi>?” (‘Afi>fi>, 
1963: 28).   
Pemakaian istilah s}u>fi>  ini pada awalnya menyebar di Kufah—sebuah 
kota yang mewarisi budaya Mazdakisme, dan Bashrah—kota yang banyak 
mewarisi budaya India. Dua kota ini, Kufah dan Bashrah, merupakan tempat 
berdirinya madrasah pertama yang mengajarkan tasawuf („Afifi, 1963: 29), 
44 
 
ilmu yang di antaranya memaparkan jalan (t}ari>qah) untuk melakukan 
penyucian diri (tas}fiyah al-qalb), sehingga bisa berada di s}aff awwal di 
hadirat Allah swt. 
Meskipun pemakaian istilah s}u>fi> baru dikenal pada paruh kedua abad 
ke-2 hijriyah, dan secara eksplisit tidak disebutkan dalam al-Qur‟an, namun 
secara substansial benih-benih tasawuf sebetulnya sudah ada sejak zaman 
Nabi Muhammad saw. Amin Syukur (1999: 28-43) membagi perkembangan 
tasawuf ke dalam lima fase: (1) fase pembentukan, (2) fase pengembangan, 
(3) fase konsolidasi, (4) fase falsafi, (5) fase pemurnian.  
Pada fase pembentukan, yaitu masa Nabi SAW, telah muncul beberapa 
sahabat, seperti Abdullah ibn „Umar, Abu Darda‟, dan Abu Dzar al-Ghifari, 
yang berupaya keras untuk bersikap zuhud, yaitu menepi dari kehidupan 
duniawi dan berkonsentrasi kepada kehidupan ukhrawi, dengan 
memperbanyak puasa di siang hari, dan shalat serta membaca Qur‟an di 
malam hari (Syukur, 1999: 30). Termasuk ke dalam fase pembentukan ini 
adalah para tabi‟in yang juga mempraktekkan sikap hidup zuhud, seperti 
„Ali Syaqiq al-Balkhi, Ma‟ruf al-Karkhi, Ibrahim ibn Adham, dan Hasan al-
Bashri. Dengan demikian, fase pembentukan ini mulai dari abad I sampai 
abad II Hijriyah (Syukur, 1999: 31-32). 
Pada fase pengembangan, yaitu abad III dan IV Hijriyah, sudah mulai 
muncul teori-teori yang pelik berkaitan dengan hubungan manusia dan 
Tuhan, seperti bertemu dengan Tuhan (liqa>’ Alla>h), menyaksikan Tuhan 
(musya>hadah), lenyap dalam Tuhan (fana>’ fi Alla>h), bersatu dengan Tuhan 
(al-ittih}a>d bi Alla>h dan ‘ain al-jam‘), dan kekal di dalam Tuhan (baqa>’ bi 
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Alla>h), seperti yang dikemukakan Abu Yazid al-Busthami, yang wafat 261 
H (Syukur, 1999: 33-34).  Pada fase ini juga muncul teori tentang al-hulu>l 
yang dikemukakan oleh al-Hallaj, yang wafat tahun 309 H, serta Junaid al-
Baghdadi (w. 297 H) yang memaparkan cara belajar dan mengajar tasawuf, 
hubungan syaikh, mursyid, mura>d, dan muri>d (Syukur, 1999: 34-35).    
Fase konsolidasi yaitu pada abad V Hijriyah, yang ditandai dengan 
kontestasi antara tasawuf semi falsafi—yang cenderung kepada doktrin 
“mabuk Ilahi” (sukr) dan “ungkapan-ungkapan ganjil” (syat}ah}a>t) sebagai 
efek dari sukr, seperti yang dikemukakan Abu Yazid al-Busthami dan al-
Hallaj—dan tasawuf sunni, yang berupaya mengembalikan ajaran-ajaran 
tasawuf dengan standar al-Qur‟an dan al-Hadits. Kontestasi ini 
dimenangkan oleh tasawuf sunni yang dipelopori oleh al-Qusyairi, al-
Harawi, dan al-Ghazali. Oleh karenanya, fase ini disebut sebagai masa 
konsolidasi, yaitu mengembalikan tasawuf agar sesuai dengan al-Qur‟an dan 
al-Hadits (Syukur, 1999: 36-37).   
 Jika pada abad V Hijriyah tasawuf semi falsafi tidak berkembang 
karena terdesak oleh tasawuf sunni, maka pada abad VI Hijriyah, tasawuf 
semi falsafi tersebut berkompromi dengan ajaran-ajaran filsafat, sehingga 
periode ini disebut sebagai fase atau masa tasawuf falsafi. Tasawuf falsafi 
ini, di satu sisi, memakai kerangka epistemologis tasawuf berupa z\auq atau 
wujda>n, dan di sisi lain menteorisasikannya dengan term-term filsafat, 
seperti fana>’, ittih}a>d, danwah}dah al-wuju>d, yang dikemukakan oleh ibn 
Faridh, ibn Sab’in, dan ibn ‘Arabi (Syukur, 1999: 39-40).  
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Berkembangnya tasawuf falsafi pada abad VI Hijriyah mendorong 
munculnya kritik pedas dari seorang tokoh ortodoks, ibn Taimiyah, yang 
berupaya kembali memurnikan ajaran-ajaran tasawuf agar sesuai dengan 
standar al-Qur‟an dan al-Hadits, sehingga masa ini juga disebut fase 
pemurnian. Dalam konteks ini, ibn Taimiyah “lebih cenderung bertasawuf 
sebagaimana yang pernah diajarkan Rasulullah saw, yakni menghayati 
ajaran Islam, tanpa mengikuti aliran thariqah tertentu” (Syukur, 1999: 43), 
yang aliran-aliran tarekat tersebut memang sudah banyak berkembang 
semenjak  abad VI Hijriyah/XII Masehi, seperti Qadiriyah, Suhrawardiyah, 
Rifa‟iyyah, Syadziliyyah, dan Naqsyabandiyah (Syukur, 1999: 40-41), yang 
akan dipaparkan di sub-bab berikut ini. 
2. Pengertian, Asal-usul, dan Perkembangan Tarekat 
Berbeda dengan istilah tas}awwuf yang tidak disebutkan secara eksplisit di 
dalam al-Qur’an, istilah t}ari>qah justru disebutkan secara eksplisit di dalam 
al-Qur’an, yaitu di surat al-Jinn/72: 16, ‚Dan sekiranya mereka istiqa>mah  
di atas jalan itu (at}-t}ari>qah), niscaya Kami curahkan kepada mereka air yang 
segar.” Oleh karena itu, tidak mengherankan jika istilah tarekat (t}ari>qah) 
sudah sering digunakan dalam karya-karya awal tentang tasawuf. 
Al-Kala>ba>z\i>, misalnya, sudah menggunakan kata ini dalam karyanya, 
at-Ta‘arruf li Maz\hab Ahl at-Tas}awwuf. Salah satu alasan mengapa dia 
menulis kitabnya ini adalah untuk meluruskan berbagai pemahaman yang 
salah mengenai para sufi dan jalan mereka (t}ari>qati-him) (al-Kala>ba>z\i, 
1993: 7). Senada dengan al-Kala>ba>z\i>, al-Qusyairi> juga menulis kitabnya, ar-
Risa>lah al-Qusyairiyyah, karena prihatin dengan degradasi yang melanda 
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jalan (t}ari>qah) para sufi, sehingga banyak orang yang mengingkari t}ari>qah 
itu karena kesalahpahaman saja. Dalam hal ini, al-Qusyairi> terkadang 
menggunakan kata t}ari>qah ini bergonta-ganti dengan  kata t}a>’ifah dan 
jama>‘ah (misalnya al-Qusyairi>, t.th: 36-37, 41).  
Namun demikian, istilah t}ari>qah yang mereka gunakan belum merujuk 
secara ketat kepada apa yang didefinisikan oleh ‘Afi>fi> (1963: 131-132) 
sebagai “metode tertentu (al-uslu>b al-kha>s}) [yang meliputi sekumpulan 
ajaran, adab, dan pedoman yang diikuti] yang dijalani bersama oleh 
sekumpulan sufi (jama‘ah min jama>‘a>t as}-s}u>fiyyah) dengan mengikuti 
seorang syaikh,” atau yang oleh Darni>qah (1987: 6) didefinisikan sebagai 
“kumpulan (majmu>‘ah) para individu sufi yang bersandar kepada syaikh 
tertentu, yang tunduk kepada aturan-aturan yang ketat dalam perjalanan 
spiritual (as-sulu>k ar-ru>h}i>), yang hidup berkelompok di berbagai zawiyyah, 
riba>t}, dan kha>naqa>h, atau berpindah-pindah secara berkelompok di berbagai 
kesempatan tertentu, dan duduk di majlis-majlis ilmu dan zikir secara 
teratur.”  
Istilah t}ari>qah yang digunakan oleh al-Kala>ba>z\i> maupun al-Qusyairi> 
masih berkonotasi umum (‘a>m) dan individual (fardiyyah), dalam artian 
bahwa t}ari>qah merupakan jalan para sufi dalam rangka menuju ke hadirat 
Allah secara individual, sehingga muncul ungkapan “sesungguhnya jalan 
menuju Allah itu sama banyaknya dengan jumlah orang yang berjalan 
menuju kepada-Nya” (inna at}-t}uruq ila> Alla>h bi ‘adad as-sa>liki>n ilai-hi) 
(„Afifi, 1963: 132). Dalam hal ini, kalaupun mereka terkadang berkelompok 
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(jama>‘ah), itu tidak dilakukan secara permanen, dan tidak diatur secara ketat 
dalam aturan kelembagaan.  
‘Afi>fi> menjelaskan perkembangan makna t}ari>qah dari fase individual 
sampai akhirnya pada fase berkelompok sebagai berikut ini. Pada awalnya 
para sufi masing-masing punya metode (t}ari>qah) tersendiri dalam 
melakukan perjalanan menuju Allah. Selanjutnya, muncul perkembangan di 
mana para sa>lik tersebut menemukan kebutuhan untuk berkelompok dalam 
sulu>k mereka. Pada fase ini, mereka biasanya mengelilingi seorang syaikh 
dalam pengajian-pengajian (h}alaqa>t al-wa‘z}) di masjid-masjid.  
Fase selanjutnya, para sa>lik tersebut mengikuti syaikh mereka dalam 
majlis-majlis zikir (h}alaqa>t az\-z\ikr) di berbagai zawiyyah, riba>t}, atau 
khanaqah. Pada fase inilah kemudian t}ari>qah berkonotasi ‚perkumpulan‛ 
(jama>‘ah atau majmu>‘ah) para sa>lik dalam rangka sulu>k menuju wus}u>l 
kepada Allah di bawah bimbingan seorang syaikh, lengkap dengan berbagai 
ajaran dan adab yang dirumuskannya (‘Afi>fi>, 1963: 131). Dengan demikian, 
untuk sampai pada pengertian t}ari>qah sebagai tarekat seperti sekarang ini, 
melalui tiga fase, yaitu fase individual (fardiyyah), fase berkelompok di 
h}alaqa>t al-wa‘z} di masjid-masjid, dan fase berkelompok di h}alaqa>t az\-z\ikr 
di berbagai zawiyyah, riba>t}, atau kha>naqa>h di bawah bimbingan seorang 
syaikh.  
J. Spencer Trimingham (1971: 102-103), juga mengemukakan tiga fase 
perkembangan tarekat, tapi dengan ungkapan yang agak berbeda. 
Menurutnya, tiga fase perkembangan tarekat adalah sebagai berikut:  
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Pertama, fase kha>naqa>h (abad ke-10 M). Pada fase ini, syaikh dan para 
muridnya hidup di tempat semacam biara-biara (convents), dan ketundukan 
kepada syaikh menjadi prinsip utama, namun belum ada aturan secara ketat 
antara syaikh dan murid tersebut, sehingga terkadang jalan atau cara 
(methods) menuju Allah selain dilaksanakan secara bersama-sama 
(communal), juga dilaksanakan secara sendiri-sendiri (individualistic). Fase 
ini juga disebut fase “kepasrahan kepada Tuhan” (surrender to God). 
Kedua, fase t}ari>qah (1100-1400 M) pada masa kerajaan Saljuk. Pada 
fase ini, berkembang berbagai doktrin, aturan, dan jalan atau cara (methods) 
menuju Allah secara kolektif (collectivistic), dan transmisi doktrin, aturan, 
dan metode tersebut melalui silsilah tarekat. Fase ini juga disebut fase 
“kepasrahan kepada sebuah aturan” (surrender to a rule).  
Ketiga, fase t}a>’ifah (abad ke-15 M) pada masa pendirian kekuasaan 
Ottoman. Pada fase ini, berbagai silsilah tarekat membentuk banyak cabang 
tarekat (orders), lengkap dengan pemujaan atau pengkultusan pada orang 
suci (saint-cult). Fase ketiga ini disebut “kepasrahan kepada seseorang 
[syaikh]” (surrender to a person). 
Jika ditilik dari Sejarah Peradaban Islam, tiga fase perkembangan 
tarekat terjadi pada tiga masa, yaitu (1) pada awal “masa disintegrasi” 
(1000-1250 M), ketika dinasti-dinasti memerdekakan diri dari kekhalifahan 
Bani Abbasiyah, dan ketika terjadi Perang Salib (1095-1291 M); (2) “masa 
kemunduran” (1250-1500), saat Baghdad diserang oleh bangsa Mongol; dan 
(3) awal “masa tiga kerajaan besar” (1500-1800), yaitu kerajaan Usmani di 
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Turki, kerajaan Safawi di Persia, dan kerajaan Mughal di India (Yatim, 
2011: 61, 111, 129).  
Tiga fase perkembangan tarekat yang dikemukakan ‘Afi>fi> dan 
Trimingham terdapat perbedaan dan persamaannya. Perbedaan antara 
keduanya, misalnya, pada istilahnya: istilah kha>naqa>h, yang disejajarkan 
dengan zawiyyah dan riba>t}, menurut ‘Afi>fi> masuk pada fase ketiga, 
sedangkan Trimingham memasukkannya, bahkan menamainya, pada fase 
pertama. Perbedaan lainnya, sementara ‘Afi>fi> tidak memberikan nama bagi 
masing-masing fase, Trimingham memberikan nama bagi masing-masing 
fase, yaitu kha>naqa>h, t}ari>qah dan t}a>’ifah. Meskipun demikian, nama yang 
kemudian lebih terkenal yaitu t}ari>qah, mengingat nama ini memiliki 
sandaran yang lebih kuat, karena terdapat di dalam al-Qur‟an, yaitu di surat 
al-Jinn/72: 16.  
Pemberian nama bagi masing-masing fase pada Trimingham ini bisa 
jadi memudahkan klasifikasi, namun juga bisa problematis, misalnya dalam 
hal pembedaan antara istilah t}ari>qah dan t}a>’ifah. Dalam kitabnya, al-
Qusyairi> (t.th : 36) telah menyebutkan adanya t}a>’ifah al-mutas}awwifi>n, 
yang ia deskripsikan sebagai “para wali pilihan Allah” (s}afwah auliya>’i-h). 
Selanjutnya, dalam muqaddimah kitabnya itu, al-Qusyairi> (t.th: 36-38) 
menyamakan antara t}ari>qah dan t}a>’ifah ini. Al-Qusyairi> juga menggunakan 
dua istilah ini secara bergantian, misalnya ketika membahas us}u>l at-tauh}i>d 
‘inda as}-s}u>fiyyi>n, dia memulai kalimat pertamanya dengan ungkapan, 
“bahwa para syaikh kelompok (t}a>’ifah) ini…” dan memulai kalimat 
keduanya dengan ungkapan, “tokoh kelompok (t}ari>qah) ini berkata…”  
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Dengan demikian, al-Qusyairi> menyamakan dua istilah ini, dengan 
menggunakannya secara berselang-seling. Oleh karena itu, pembedaan dua 
istilah itu oleh Trimingham menjadi problematis. Hal ini agaknya juga telah 
disadari oleh Trimingham, sehingga dia mengatakan bahwa klasifikasi tiga 
fase tarekat ini hanyalah “sebuah generalisasi kecenderungan-
kecenderungan” (a generalization of trends), karena ketiga fase yang “persis 
seperti itu sebetulnya tidak ada” (Trimingham, 1971: 102).  
Di samping terdapat perbedaan klasifikasi fase tarekat antara ‘Afi>fi> dan 
Trimingham, terdapat juga persamaannya. Persamaannya adalah keduanya 
mendeskripsikan bahwa pada awalnya tarekat merupakan gerakan 
individual para sufi yang tidak mengatur secara ketat bagaimana melakukan 
perjalanan menuju Allah secara komunal, namun pada akhirnya terbentuk 
sebuah gerakan komunal yang ketat, lengkap dengan doktrin dan aturan, 
serta ketaatan kepada syaikh.  
Lebih jauh, Trimingham (1971: 104) memberikan tujuh ciri ketika 
tarekat sudah memasuki fase ketiga, yaitu: (1) prinsip otoritas, berupa 
kepasrahan diri kepada syaikh tarekat yang dipandang sebagai pewaris 
barakah atau wila>yah; (2) terbentuknya organisasi yang menganut prinsip 
hierarkhis dengan tingkat keseragaman yang tinggi, dan kalaupun terdapat 
perbedaan hanya pada aspek sekunder saja; (3) terdapat dua kelompok 
tingkatan, orang khusus dan orang awam; (4) prinsip inisiasi, untuk 
kelompok orang khusus dengan upacara inisiasi yang lengkap, dan untuk 
kelompok orang awam dengan upacara yang lebih sederhana, yang intinya 
ada sumpah setia; (5) prinsip disiplin, meliputi menyepi, tugas zikir, bersuci, 
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puasa, dan kedisiplinan khusus untuk kelompok khusus; (6) zikir kolektif, 
dengan koordinasi ritme musik, pernafasan, dan latihan-latihan fisik; (7) 
pemujaan terhadap makam orang-orang suci yang dianggap sebagai wali 
yang memiliki barakah dan kara>mah.   
Dengan adanya ketujuh ciri utama di atas, setiap tarekat memiliki 
proses seremonial tertentu ketika ada orang-orang yang mau masuk ke 
tarekat tersebut, dan juga ajaran-ajaran dan adab secara komunal ketika 
sudah masuk ke tarekat tersebut, dalam rangka sulu>k menuju wus}u>l.  
Proses seremonial ketika mau masuk tarekat, yang biasa disebut dengan 
proses inisiasi (initiation), terdiri dari bai‘at/‘ahd, talqi>n, dan liba>s al-
h}irqah. Bai‘at/’ahd adalah sumpah setia orang yang mau masuk tarekat 
untuk tunduk kepada semua aturan-aturan yang ada dalam tarekat tersebut. 
Sementara itu, talqi>n merupakan pendiktean lafal-lafal tertentu dari syaikh, 
khali>fah, atau muqaddam kepada seseorang yang mau masuk tarekat, yang 
kemudian ditirukan oleh orang tersebut (Trimingham, 1971: 182).   
Setelah seseorang diakui masuk ke dalam suatu tarekat, maka ia harus 
tunduk kepada aturan-aturan dan amalan-amalan dalam tarekat tersebut. 
Aturan-aturan itu, yang lazim disebut sebagai a>da>b, meliputi a>da>b antara 
pihak yang levelnya di bawahnya dengan pihak yang levelnya di atasnya, 
yaitu a>da>b muri>d  dengan syaikh-nya, dan a>da>b antara kha>dim  dengan 
pihak yang dilayani, dan a>da>b  antara orang-orang yang selevel dalam 
tarekat tersebut, yaitu a>da>b dengan sesama ikhwa>n. Sedangkan amalan-
amalan (waz}i>fah) yang harus dilaksanakan oleh orang yang sudah sumpah 
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setia masuk ke suatu tarekat tertentu, meliputi berbagai bentuk zikir, baik 
zikir yang dilaksanakan secara individual maupun secara kolektif.   
Setelah dipaparkan pengertian tarekat, proses masuk tarekat, dan 
amalan-amalan dalam tarekat, maka di bagian berikut ini akan 
dideskripsikan hal-hal tersebut dalam kaitannya dengan tarekat Qadiriyah, 
kemudian  tarekat Naqsyabandiyah, dan selanjutnya gabungan antara kedua 
tarekat ini, yaitu TQN (Tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah), sehingga 
deskripsi tentang tarekat yang disebut terakhir ini menjadi komplit. Sebelum 
langsung masuk ke pemaparan proses inisiasi, ajaran, dan amalan tarekat 
tersebut, akan dipaparkan secara ringkas asal-usul perkembangan tarekat 
Qadiriyah, tarekat Naqsyabandiyah, dan gabungan antara dua tarekat ini, 
yaitu Tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah. 
B. Induk Tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah: Tarekat Qadiriyah dan 
Tarekat Naqsyabandiyah 
1. Asal-usul dan Perkembangan Tarekat Qadiriyah 
Tarekat Qadiriyah dinisbatkan kepada tokoh sentral tarekat ini, yaitu ‘Abd 
al-Qa>dir, yang memiliki laqab takri>m muh}yi ad-di>n, dengan kunyah Abu> 
Muh}ammad, dan laqab al-Ji>la>ni>, sehingga secara lengkap namanya adalah  
Muh}yi ad-di>n Abu> Muh}ammad ‘Abd al-Qa>dir al-Ji>la>ni>, yang lebih dikenal 
dengan sebutan Syaikh ‘Abd al-Qa>dir al-Ji>la>ni>. Sebagaimana ditunjukkan 
oleh nama laqab-nya, al-Ji>la>ni>, „Abd al-Qadir lahir di Ji>la>n, “nama sebuah 
kawasan yang terletak di antara pegunungan atau dataran tinggi Tabaristan 
dan pantai Selatan laut Kaspia,” yang kini masuk sebagai salah satu provinsi 
di wilayah Republik Islam Iran (Ismail, dalam Faridy dkk [eds.], 2008, I: 
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23) pada tahun 470 H/1077 M, dan meninggal di Baghdad pada tahun 561 
H/1166 M (Trimingham, 1971: 41; Jahja dalam Nasution (ed.), 1990 : 59), 
di usia 91 tahun (perhitungan hijriyah), atau 89 tahun (perhitungan masehi).  
Di usia 18 tahun (perhitungan hijriyah), ‘Abd al-Qa>dir meninggalkan 
Ji>la>n untuk menuntut ilmu. Di bidang tasawuf, dia pertama kali berguru 
kepada Abu> al-Khair Muh}ammad ibn Muslim ad-Dabbas (w. 525 H/1131 
M). Selain itu, dia juga mendapat restu dari seorang sufi besar bernama Abu> 
Yu>suf al-Hamada>ni> (w. 535 H/1140 M). Pada tahun 528 H, atau di usianya 
yang ke-58, dibangunkan sebuah madrasah dan sebuah riba>t} di Baghdad 
(Trimingham, 1971: 42). Setiap pekan, dia mengajar tiga kali: dua kali di 
madrasah (Selasa sore dan Jumat pagi), dan satu kali di riba>t (Ahad pagi) 
(Jahja, dalam Nasution (ed.), 1990: 60-61).  
Murid-murid ‘Abd al-Qa>dir bisa diklasifikasikan menjadi dua, yaitu, 
pertama, mereka yang tidak hidup bersama sang syaikh, dan hanya datang 
ketika ada forum pengajaran;  dan kedua, mereka yang hidup di bawah 
bimbingan intelektual dan spiritual sang syaikh, dan hidup bersamanya 
(Ismail, dalam Faridy dkk [eds.], 2008, I: 23). Syaikh ‘Abd al-Qa>dir 
memimpin madrasah dan riba>t} ini selama empat-puluh tahun, yaitu sejak 
didirikan tahun 521 H sampai wafatnya tahun 561 H (Jahja, dalam Nasution 
(ed.), 1990: 63). 
Madrasah dan riba>t} tersebut bertahan selama kurang-lebih 95 tahun 
setelah wafatnya sang syaikh, dan tetap di bawah pimpinan anak-anak 
Syaikh ‘Abd al-Qa>dir, yaitu „Abd al-Wahab (w. 593 H/1196 M) dan „Abd 
as-Salam (w. 611 H/1214 M), dan di bawah pimpinan keluarga Syaikh ‘Abd 
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al-Qa>dir, sampai hancurnya kota Baghdad tahun 656 H/1258 M, karena 
serangan bala-tentara Mongol di bawah pimpinan Hulagu Khan. Serangan 
tentara Mongol ini juga sekaligus mengakibatkan kematian sebagian besar 
keluarga Syaikh ‘Abd al-Qa>dir (Jahja, dalam Nasution (ed.), 1990: 63). 
Meskipun madrasah dan riba>t Syaikh ‘Abd al-Qa>dir telah hancur 
bersama hancurnya kota Baghdad, namun ajaran-ajaran sang syaikh tetap 
hidup di zawiyah-zawiyah, seperti dicatat oleh Ibn Bat}u>t}ah yang 
mengunjungi kota itu di abad ke-13, dan dari zawiyah-zawiyah inilah 
kemudian terbentuk komunitas yang disebut dengan tarekat Qadiriyah 
(Trimingham, 1971: 43, 97; Jahja, dalam Nasution (ed.), 1990: 63-64).  
Kemudian tarekat Qadiriyah ini, sejak abad ke-12 dan ke-13 M, 
menyebar ke berbagai negara, seperti Yaman, Turki, Syiria, Mesir, India, 
dan Afrika. Hal ini berkat kerja keras anak-anak Syaikh ‘Abd al-Qa>dir dan 
murid-muridnya. Di antara anak-anaknya yang berperan besar terhadap 
penyebaran tarekat Qadiriyah ini adalah ‘Abd ar-Razza>q (w. 603 H) dan 
‘Abd al-‘Azi>z (w. 602 H), yang menyebarkan ajaran ayahnya itu ke 
berbagai negeri, seperti Maroko, Mesir, Arabia, Turkistan, dan India. 
Sedangkan murid-muridnya yang menyebarkan tarekat Qadiriyah ke 
berbagai negeri Muslim lainnya adalah ‘Ali ibn al-H}adda>d di daerah 
Yaman, Taqiy ad-Di>n Muh}ammad al-Yunani di daerah Baalbek, 
Muh}ammad al-Bat}a’ihi juga di daerah Baalbek dan Syiria, dan Muh}ammad 
ibn as}-S}amad di Mesir (Trimingham, 1971: 43-44; Jahja, dalam Nasution 
(ed.), 1990: 66). 
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Tiga abad sesudah itu, atau mulai abad ke-16 dan 17, tarekat Qadiriyah 
semakin banyak menyebar di India, berkat ketokohan Muh}ammad Ghawsh 
(w. 1517 M), dan di Turki, berkat Isma> ‘i>l Ru>mi> (w. 1041 H/1631 M), yang 
diberi gelar “Pir S|a>ni>” (mursyid kedua), dan telah mendirikan 40 zawiyah. 
Di abad yang sama, yaitu pada tahun 1180 H/1669 M, riba>t} tarekat 
Qadiriyah berdiri di Mekah (Trimingham, 1971: 44; Jahja, dalam Nasution 
(ed.), 1990:67-8).  
Selain karena kegigihan dan kerja keras dari anak-anak dan murid-
murid Syaikh ‘Abd al-Qa>dir, faktor lain yang memudahkan penyebaran 
tarekat Qadiriyah adalah keleluasaan yang diberikan kepada orang yang 
telah mencapai level mursyid dalam tarekat ini untuk memodifikasi dan 
menggabungkan tarekat lain ke dalam tarekat ini. Sehingga, tarekat ini 
semakin mudah diterima di berbagai wilayah yang memiliki kecenderungan 
tarekat yang berbeda (Jahja, dalam Nasution (ed.), 1990: 66).   
Trimingham mengidentifikasi setidaknya terdapat 29 tarekat yang 
merupakan perluasan, modifikasi, atau penggabungan dengan tarekat 
Qadiriyah: 7 tarekat di India (Banawa, Ghawtsiyah, Junaidiyah, Kamaliyah, 
Miyan Khei, dan Qumaishiyya); 6 tarekat di Turki (Hindiyah, 
Khulusyiyyah, Nawshahi, Rumiyyah, Nabulsiyyah, dan Wasylatiyyah); 6 
tarekat di Yaman (Ahdaliyah, Asadiyah, Mushari‟iyyah, „Urabiyyah, 
Yafi‟iyyah, dan Zaila‟iyyah), 5 tarekat di Afrika Utara (Ammariyyah, 
Bakka‟iyyah, Bu „Aliyyah, Manzaliyyah, dan Jilala), 2 tarekat di Syiria 
(Daudiyyah dan Shamadiyyah), 2 tarekat di Mesir (Faridiyyah dan 
Qasimiyyah), dan 1 tarekat di Albaniya (Zinjiriyyah) (Trimingham, 1971: 
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Appendix D). Oleh karena itu, dalam rentang waktu kurang lebih sembilan 
abad sejak Syaikh ‘Abd al-Qa>dir al-Ji>la>ni, tarekat Qadiriyah telah menyebar 
dari pusatnya, Baghdad Iraq ke berbagai negara, seperti Yaman, Turki, 
Syiria, Mesir, India, Albania, dan Afrika Utara. 
Selain ke-29 tarekat yang berafiliasi ke tarekat Qadiriyah di atas, 
terdapat juga tarekat yang merupakan penggabungan tarekat lain ke dalam 
tarekat ini, yaitu tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah, yang didirikan oleh 
Ahmad Khatib Sambas di Mekkah pada abad ke-19 (atau dua abad setelah 
berdirinya riba>t} Qadiriyah di Mekkah), dan berkembang luas di Indonesia 
melalui para khalifah dan murid-muridnya. Sebelum masuk ke pemaparan 
tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah (TQN) ini, akan dipaparkan terlebih 
dahulu induk lain tarekat ini, yaitu tarekat Naqsyabandiyah, sehingga 
gambaran tentang TQN menjadi lebih lengkap.  
2. Asal-usul dan Perkembangan Tarekat Naqsyabandiyah 
Tarekat ini dinisbatkan kepada Muh}ammad ibn Muh}ammad Baha>’ ad-Di>n 
al-Uwaisi> al-Bukha>ri> an-Naqsyabandi>, yang lahir pada tahun 717 H/1317 M 
(atau sekitar 250 tahun setelah kelahiran Syaikh ‘Abd al-Qa>dir al-Ji>la>ni) di 
desa Hinduwan, beberapa kilometer dari Bukhara, dan wafat pula di desa ini 
pada tahun 791 H/1389 M (Darniqah, 1987: 18; Jahja, dalam Nasution (ed.), 
1990: 71) di usia 74 tahun (perhitungan hijriyah) atau 72 tahun (perhitungan 
masehi).  Laqab “al-Uwaisi” disematkan kepadanya karena masih memiliki 
garis keturunan dari Uwais al-Qarni, “sufi” terkenal pada masa sahabat; dan 
laqab takri>m ‚an-Naqsyabandi>‛ diberikan kepadanya karena kepandaiannya 
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‚melukiskan‛ (naqasy) berbagai kehidupan gaib kepada para muridnya (al-
Kurdi, 2006: 539; Jahja, dalam Nasution (ed.), 1990: 71).  
Di usia 18 tahun an-Naqsyabandi belajar kepada seorang sufi ternama 
Muhammad Baba as-Sammasi (w. 740 H/1340 M) dari Sammas, 3 mil dari 
Bukhara. Setelah itu belajar ke khalifah as-Sammasi, yaitu Amir Kulal (w. 
772 H/1371 M), dan juga ke khalifah Amir Kulal, yaitu „Arif ad-Dikkirani. 
Versi lain menyebutkan bahwa an-Naqsyabandi belajar kepada Amir Kulal, 
yang belajar kepada Muhammad Baba as-Samasi, yang belajar ke „Azizan 
„Ali ar-Ramitani, yang belajar dari Mahmud Faghnawi, yang belajar ke 
„Arif Riwghari, yang belajar ke „Abd al-Khaliq al-Ghujdawani, yang 
berguru ke Abu Ya‟qub Yusuf al-Hamadani. Dengan demikian, tarekat 
Naqsyabandiyah terkadang juga dinisbatkan ke Abu> Ya‘qu>b Yu>suf  al-
Hamada>ni>, tokoh sufi yang memberi restu kepada Syaikh ‘Abd al-Qa>dir al-
Ji>la>ni, dan terkadang dinisbatkan kepada Khwa>jah ‘Abd al-Kha>liq al-
Ghujdawa>ni>, yang memberikan delapan dari sebelas ajaran dasar tarekat 
Naqsyabandiyah—sedangkan tiga ajaran dasar lainnya dirumuskan oleh 
Baha>’ ad-Di>n an-Naqsyabandi> (al-Kurdi, 2006: 539; Jahja, dalam Nasution 
(ed.), 1990: 72-73). 
Secara lebih rinci, Muh}ammad Ami>n al-Kurdi> (2006: 539) menyebut 
tujuh nama tarekat Naqsyabandiyah sesuai dengan nama silsilahnya (alqa>b 
as-silsilah), yang berbeda-beda sesuai dengan perbedaan masanya: 
(1) sejak Abu> Bakr as}-S}iddi>q sampai masa Syaikh T}aifu>r ibn ‘I>sa> Abu> 
Yazi>d al-Bust}a>mi> disebut tarekat S{iddi>qiyyah,  
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(2) sejak Syaikh T{aifu>r ibn ‘I>sa> Abu> Yazi>d al-Bust}a>mi sampai Khwa>jah 
Syaikh  ‘Abd al-Kha>liq al-Gujdawa>ni> disebut tarekat T{aifu>riyyah,  
(3) sejak Khwa>jah Syaikh  ‘Abd al-Kha>liq al-Gujdawa>ni> sampai Syaikh 
Muh}ammad Baha>’ ad-Di>n al-H}usaini> al-Uwaisi> al-Bukha>ri> disebut tarekat 
Khawajaka>niyyah,  
(4) sejak Syaikh Muh}ammad Baha>’ ad-Di>n al-H}usaini> al-Uwaisi> al-
Bukha>ri> an-Naqsyabandi> sampai Syaikh ‘Ubaid Alla>h al-Ah}ra>r disebut 
tarekat Naqsyabandiyah,  
(5) sejak Syaikh ‘Ubaid Alla>h al-Ah}ra>r sampai Syaikh Ah}mad al-
Faru>qi> mujaddid al-alf as\-s\a>ni> disebut tarekat Ah}ra>riyyah,  
(6) sejak Syaikh Ah}mad al-Faru>qi> mujaddid al-alf as\-s\a>ni> sampai 
Syaikh Kha>lid disebut tarekat Mujaddidiyyah, dan 
(7) sejak Syaikh Kha>lid sampai masa kita sekarang disebut tarekat 
Kha>lidiyyah.     
Sebelum dipegang oleh Muh}ammad Baha>’ ad-Di>n an-Naqsyabandi, 
tarekat “Khwajaka>niyyah” atau “Khwajagan” yang kemudian disebut 
“Naqsyabandiyah” ini telah berkembang di Asia Tengah sejak abad ke-12 di 
bawah pimpinan ‘Abd al-Kha>liq al-Gujdawa>ni>, yang menjadi guru dari 
pemimpin Kerajaan Timurid, yaitu Kashgar. Setelah Na>s}ir ad-Di>n ‘Ubaid 
Alla>h al-Ah}ra>r (1404-1490 M), tokoh sesudah Muh}ammad Baha>’ ad-Di>n 
an-Naqsyabandi, memegang pimpinan tarekat ini, hampir seluruh Asia 
Tengah dikuasai tarekat Naqsyabandiyah (Trimingham, 1971: 92; 
Schimmel, 1975: 365).  
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Pada masa kepemimpinan al-Ah}ra>r, Yunus Khan Moghul, paman Babur 
(w. 1530 M) sang pendiri kerajaan Mughal, sudah masuk sebagai pengikut 
tarekat Naqsyabandiyah. Sekitar satu abad kemudian, posisi tarekat ini 
menjadi lebih kuat ketika Muh}ammad Ba>qi Billa>h (w. 1603 M)—utusan 
Ah}mad Amkangi, murid Darwisy Muh}ammad, murid dari Muh}ammad az-
Za>hid, murid ‘Ubaidulla>h al-Ah}ra>r—dikirim dari Asia Tengah ke Delhi 
(Schimmel, 1975: 365; Jahja, dalam Nasution (ed.), 1990: 78).  
Selanjutnya, murid Muh}ammad Ba>qi Billa>h, Ta>j ad-Di>n ibn Zakariya 
(w. 1050 H/1640 M) menyebarkan tarekat Naqsyabandiyah di kota Mekkah,  
dan menerjemahkan kitab Nafah}a>t al-Uns karya ‘Abd ar-Rah}ma>n Ja>mi> (w. 
898 H/1492 M) dan kitab Rasyaha>t ‘Ain al-H}aya>t karya ‘Ali al-Ka>syifi ke 
bahasa Arab (Schimmel, 1975: 365). Ibn Zakariya iniah yang membai„at 
Ah}mad Abu> al-Wafa> ibn ‘Ujail, khalifah Naqsyabandiyah di Yaman, yang 
kekhalifahannya diteruskan oleh anaknya Abu> az-Zain Mu>sa> ‘Abd al-Ba>qi>. 
‘Abd al-Ba>qi> ini kemudian membai„at Ah}mad al-Bana ibn Muh}ammad ad-
Dimyat}i (w. 1127 H/1715 M), yang kemudian menyebarkan tarekat 
Naqsyabandiyah di Mesir (Schimmel, 1975: 367; Jahja, dalam Nasution 
(ed.), 1990: 80).   
Setelah Muh}ammad Ba>qi Billa>h, tarekat Naqsyabandiyah terbelah ke 
dalam dua kelompok dalam hal pemahaman, yang pertama, mengikuti 
anaknya, Hisyam ad-Di>n Ah}mad ibn Ba>qi Billa>h (w. 1633 M), yang 
berpegang pada pemahaman wah}dah al-wuju>d, dan yang kedua, mengikuti 
murid Muh}ammad Ba>qi Billa>h, Ah}mad Faru>qi Sirhindi (w. 1642 M), yang 
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berpegang pada doktrin wah}dah asy-syuhu>d seperti as-Samna>ni> (Schimmel, 
1975: 368).  
Setelah Ah}mad Faru>qi Sirhindi, tarekat Naqsyabandiyah diteruskan 
oleh keturunannya: Muh}ammad Ma‘s}u>m, putera Ah}mad Faru>qi Sirhindi, 
yang membai„at Mura>d ‘Ali al-Bukha>ri (w. 1720 M) yang menyebarkan 
tarekat ini di Syiria dan Anatolia, serta membai‟at seorang tokoh sufi 
berkebangsaan Arab, ‘Abd al-Ga>ni an-Nablu>si> (w. 1731 M). Sedangkan Pir 
Muh}ammad Zubair (w. 1740 M), cicit Ah}mad Faru>qi Sirhindi, 
membimbing sufi Muh}ammad Na>s}ir ‘Andalib dan puteranya Mir Dard (w. 
1758 M), yang merupakan penyair terkenal Naqsyabandiyah, dan Syah 
Waliyulla>h ad-Dahla>wi> (w. 1762 M). Ad-Dahla>wi>, yang selain menjadi 
tokoh Naqsyabandiyah juga dibai„at dalam tarekat Qadiriyah, ini dipandang 
sebagai tokoh pembaharu abad ke-18 yang berupaya membuat sintesa antara 
tasawuf dan syari‟at. Usahanya ini diteruskan oleh anaknya, Syah ‘Abd al-
‘Azi>z (w. 1824 M), selanjutnya oleh cicitnya, Isma >‘i>l (w. 1831 M), dan 
murid an-Dahla>wi>, Ah}mad Barelwi (w. 1831 M), yang selain mensintesakan 
tarekat Qadiriyah dan Naqsyabandiyah, juga memasukkan tarekat 
Khistiyyah, yang selanjutnya secara keseluruhan menjadi tarekat yang 
bernama tarekat Muh}ammadiyyah (Schimmel, 1975: 369-370; Jahja, dalam 
Nasution (ed.), 1990: 79).  
Selanjutnya, tarekat Naqsyabandiyah juga memiliki markas besar di 
kota Mekkah pada abad ke-19, atau sekitar dua abad setelah disebarkan 
pertama kalinya oleh Ta>j ad-Di>n ibn Zakariya pada abad ke-17. Markas 
besar ini bertempat di kaki gunung Abu> Qubais, dipimpin oleh Sulaiman 
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Effendi, yang memiliki banyak pengikut dari Turki, Malaysia, juga 
Indonesia. Tarekat Naqsyabandiyah kemudian menyebar ke nusantara 
melalui para murid Sulaiman Effendi ini (Trimingham, 1975: 130).  Dengan 
demikian, dalam rentang waktu kurang lebih tujuh abad sejak Muh}ammad 
Baha>’ ad-Di>n al-Uwaisi> al-Bukha>ri> an-Naqsyabandi sampai sekarang, 
tarekat Naqsyabandiyah telah menyebar ke berbagai belahan dunia, seperti 
kawasan Asia Tengah, Yaman, Mesir, India, Syiria, Anatolia, Turki, dan 
juga Arab serta Indonesia.    
Berkembangnya Tarekat Naqsyabandiyah di Mekkah sejak abad ke-17 
(ketika Ta>j ad-Di>n ibn Zakariya [w. 1050 H/1640 M] menyebarkan tarekat 
Naqsyabandiyah di kota Mekkah), dan juga berkembangnya tarekat 
Qadiriyah pada waktu dan tempat yang sama (dengan berdirinya riba>t} 
tarekat Qadiriyah di Mekkah tahun 1180 H/1669 M), membuat persentuhan 
dan penggabungan antara dua tarekat ini menjadi lebih mungkin. Pada abad 
ke-19 terjadilah penggabungan antara dua tarekat ini, yang kemudian 
dikenal dengan Tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah (TQN).  
Setelah dipaparkan tarekat Qadiriyah dan tarekat Naqsyabandiyah, 
berikut ini akan dipaparkan tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah (TQN) 
yang merupakan penggabungan dari dua tarekat yang disebut pertama itu. 
C. Sejarah Tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah (TQN) 
Tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah, yang sering disingkat menjadi TQN, 
didirikan oleh Ah}mad Khat}ib ibn ‘Abd al-Gaffa>r as-Sambasi (1802-1872) 
(Bruinessen, 1992: 89). Ah}mad Khat}ib, sebagaimana ditunjukkan oleh nama 
nisbah belakangnya, as-Sambasi, berasal dari Sambas, sebuah kota di sebelah 
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utara Pontianak, Kalimantan Barat (Mulyati, dalam Mulyati (ed.), 2011: 253). 
Setelah menamatkan pendidikan dasar agama di kampungnya, pada usia 
sembilan belas tahun Ah}mad Khat}ib as-Sambasi berangkat ke Mekkah untuk 
meneruskan pendidikan agamanya. Di Mekkah, as-Sambasi belajar tasawuf 
kepada beberapa guru, yaitu Syaikh Daud ibn „Abd Allah ibn Idris al-Fatani 
(w. 1843), Syaikh Syams ad-Din, Syaikh Muhammad Arsyad al-Banjari (w. 




Dari jalur Syaikh Syams ad-Din itulah as-Sambasi menelusuri silsilah 
tarekatnya yang dipandang mu‘tabarah tersebut, yaitu tarekat yang silsilahnya 
bersambung kepada Nabi Muhammad saw. Syaikh Syams ad-Din menerima 
pengajaran dari Syaikh Muhammad Murad, yang berguru kepada Syaikh „Abd 
al-Fattah, murid dari Syaikh „Utsman, yang berguru kepada Syaikh „Abd ar-
Rahim, yang menerima pengajaran dari Syaikh Abu Bakar, murid dari Syaikh 
Yahya, yang berguru ke Syaikh Hisyamuddin, yang menerima pengajaran dari 
Syaikh Waliyuddin, murid dari Syaikh Nuruddin. 
Syaikh Nuruddin berguru kepada Syaikh Syarifuddin, yang menerima 
pengajaran dari Syaikh Syams ad-Din, yang menerima pengajaran dari Syaikh 
Muhammad al-Hattak, murid dari Syaikh „Abd al-„Azis, yang berguru kepada 
Syaikh „Abd al-Qadir al-Jilani, murid dari Syaikh Abu Sa„id al-Mahzumi, yang 
                                                             
1
 Jika informasi mengenai tahun wafatnya kedua nama yang disebut terakhir benar, maka 
informasi bahwa Ahmad Khatib as-Sambasi belajar kepada keduanya menjadi meragukan, 
mengingat ada informasi awal bahwa as-Sambasi ke Mekkah pada usia sembilan belas tahun 
(berarti sekitar tahun 1821 M), sementara kedua tokoh yang disebut sebagai gurunya wafat 
sebelum as-Sambasi berangkat ke Mekkah: Syaikh Muhammad Arsyad al-Banjari wafat tahun 
1812 M, dan Syaikh „Abd as-Shamad al-Palimbani wafat tahun 1800 M. Mulyati (2004: 254) 
memberi catatan, bahkan untuk yang disebut terakhir, yaitu Abd as-Shamad al-Palimbani, wafat 
dua tahun sebelum as-Sambasi lahir.  
64 
 
menerima pengajaran dari Syaikh Abu Hasan „Ali al-Hakari, yang berguru 
kepada Syaikh „Abd al-Faraj at-Tharthusi, murid dari Syaikh „Abd al-Wahid 
at-Tamimi. 
Syaikh „Abd al-Wahid at-Tamimi menerima pengajaran dari Syaikh Abu 
Bakar asy-Syibli, murid dari Syaikh Abu al-Qasim Junaid al-Baghdadi, yang 
menerima pengajaran dari Syaikh Sari as-Saqathi, yang berguru kepada Syaikh 
Ma‟ruf al-Karkhi, murid dari Syaikh Abu al-Hasan „Ali ibn Musa ar-Ridha, 
yang berguru kepada Imam Musa al-Kadzim, yang menerima pengajaran dari 
Imam Ja‟far ash-Shadiq, yang menerima pengajaran dari Imam Muhammad al-
Baqir, yang menerima pengajaran dari Imam Zain al-„Abidin, yang menerima 
pengajaran dari Imam Husain ibn „Ali, dari Imam „Ali ibn Abi Thalib, yang 
menerima pengajaran dari Nabi Muhammad saw. Selanjutnya, Nabi 
Muhammad saw menerima wahyu dari Malaikat Jibril, atas perintah dari Allah 
swt (Bruinessen, 1992: 90-91; Abdullah, t.th.: 180-181).  
Silsilah TQN dari “atas” ke “bawah” bisa dilihat di bawah ini: 
1. Allah 
2. Malaikat Jibril 
3. Nabi Muhammad  
4. Imam „Ali ibn Abi Thalib 
5. Imam Husain ibn „Ali 
6. Imam Zain al-„Abidin 
7. Imam Muhammad al-Baqir  
8. Imam Ja‟far ash-Shadiq 
9. Imam Musa al-Kadzim  
10. Syaikh Abu al-Hasan „Ali ibn Musa ar-Ridha 
11. Syaikh Ma‟ruf al-Karkhi 
12. Syaikh Sari as-Saqathi 
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13. Syaikh Abu al-Qasim Junaid al-Baghdadi 
14. Syaikh Abu Bakar asy-Syibli 
15. Syaikh „Abd al-Wahid at-Tamimi  
16. Syaikh „Abd al-Faraj at-Tharthusi  
17. Syaikh Abu Hasan „Ali al-Hakari 
18. Syaikh Abu Sa„id al-Mahzumi 
19. Syaikh „Abd al-Qadir al-Jilani 
20. Syaikh „Abd al-„Azis 
21. Syaikh Muhammad al-Hattak 
22. Syaikh Syams ad-Din 
23. Syaikh Syarifuddin 
24. Syaikh Nuruddin 
25. Syaikh Waliyuddin 
26. Syaikh Hisyamuddin 
27. Syaikh Yahya 
28. Syaikh Abu Bakar 
29. Syaikh „Abd ar-Rahim 
30. Syaikh „Utsman 
31. Syaikh „Abd al-Fattah 
32. Syaikh Muhammad Murad 
33. Syaikh Syams ad-Din 
34. Ahmad Khatib Sambas 
Selanjutnya, dari gurunya itu, yaitu Syaikh Syams ad-Din yang merupakan 
mursyid tarekat Qadiriyah (Bruinessen, 1992: 91), Ahmad Khatib as-Sambasi, 
setelah mencapai level mursyid, mendirikan TQN dan mengajar di Masjid al-
H}aram Mekah. Dia memiliki banyak murid dari nusantara, di antaranya yang 
terkenal adalah Syaikh Nawawi al-Bantani dan Syaikh ‘Abd al-Kari>m al-
Bantani (Jahja, dalam Nasution (ed.), 1990: 83). Pada tahun 1876 M, Syaikh 
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‘Abd al-Kari>m al-Bantani menjadi khalifah Syaikh Ah}mad Khati>b as-Sambasi 
yang meninggal tahun 1875 M (Jahja, dalam Nasution (ed.), 1990: 87).  
TQN menyebar ke nusantara melalui khalifahnya ini, Syaikh „Abd al-
Karim Banten, yang darinya bermunculan tokoh-tokoh berikutnya: Kyai 
Tamim dari Jombang; Kyai Muslih dari Mranggen; Kyai Shohibul Wafa‟ Tajul 
„Arifin (Abah Anom) dari Suryalaya; dan Kyai Thohir Falak dari Bogor 
(Mulyati, dalam Mulyati (ed.), 2011: 253-259). Beberapa khali>fah  Ahmad 
Khatib Sambas yang lain adalah Haji Ahmad yang menyebarkan TQN di 
Lampung; Muhammad Ma‟ruf ibn Abdullah Khatib, yang menyebarkan TQN 
di Palembang; Syaikh Yasin, Syaikh Nu>ruddi>n (berasal dari Filipina) dan 
Syaikh Muh}ammad Sa‘ad (asli Sambas), yang menyebarkan TQN di  
Kalimantan Barat; Muhammad Isma‟il ibn „Abd ar-Rahim yang menyebarkan 
TQN di Bali (Mulyati, dalam Mulyati (ed.), 2011: 286, 288; Jahja, dalam 
Nasution (ed.), 1990: 86).  
D. Ajaran dan Amalan Tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah 
Martin van Bruinessen (1992: 89) memberikan sinyalemen bahwa tarekat ini 
bukanlah semata-mata penggabungan antara tarekat Qadiriyah dan tarekat 
Naqsyabandiyah, melainkan telah menjadi suatu tarekat yang baru karena 
memadukannya secara baru—meskipun dia tidak memberikan rincian lebih 
lanjut di mana letak ke-baru-an tarekat ini dibanding dua tarekat induknya. 
Oleh karena itu, untuk melihat ada tidaknya ke-baru-an dalam ajarannya, perlu 
dilihat terlebih dahulu ajaran tarekat Qadiriyah dan tarekat Naqsyabandiyah, 
sebelum menjelaskan ajaran TQN. 
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1. Induk Tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah: Ajaran dan Amalan 
 a. Ajaran dan Amalan Tarekat Qadiriyah 
Proses inisiasi untuk masuk ke tarekat Qadiriyah adalah sebagai berikut 
(Trimingham, 1971: 186). Muri>d harus dalam kondisi suci, dan 
melaksanakan shalat 2 raka‟at. Kemudian muri>d dan syaikh duduk 
dengan posisi lutut berdempetan, dan tangan kanan berjabat (mus}a>fah}ah). 
Selanjutnya, keduanya membaca al-fa>tih}ah dan menghadiahkannya 
kepada Nabi Muhammad saw dan para syaikh dalam silsilah tarekat 
Qadiriyah.  
Berikutnya, syaikh men-talqi>n istigfa>r, yang diikuti oleh muri>d. 
Setelah itu muri>d  mengucapkan sumpah setia (bai‘at) untuk melakukan 
amalan-amalan yang dituntunkan dalam tarekat Qadiriyah. Sumpah setia 
ini dilambari dengan keyakinan bahwa tangan yang membai„at tersebut 
pada dasarnya adalah tangan Syaikh ‘Abd al-Qa>dir al-Ji>la>ni>. Berikutnya, 
syaikh berdoa secara lirih, dilanjutkan dengan membaca ayat tentang 
bai‘at (surat al-Fath}/48: 10).  
Berikutnya, sang syaikh membaca kalimah at-tauh}i>d 3 kali, 
dilanjutkan dengan pernyataan menerima dari sang muri>d, yang juga 
ditimpali oleh sang syaikh dengan pernyataan, “Saya juga menerima 
Anda sebagai anak saya.” Setelah itu, syaikh memberikan segelas air 
kepada muri>d, dan menutup prosesi inisiasi ini dengan memberikan 
ija>zah kepadanya suatu z\ikr  tertentu yang harus diamalkannya, seraya 
diiringi doa penutup dari syaikh.  
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Dengan selesainya proses inisiasi ini, sang muri>d sudah masuk ke 
dalam tarekat Qadiriyah, dan memiliki hak (karena sudah mendapatkan 
ija>zah) dan kewajiban (karena sudah ber-bai‘at) untuk mengamalkan 
ajaran-ajaran tarekat ini.   
Ajaran dasar tarekat Qadiriyah, seperti di singgung dalam Latar 
Belakang bab Pendahuluan, terangkum dalam apa yang disebut oleh 
tokoh sentral tarekat ini, Syaikh ‘Abd al-Qa>dir al-Ji>la>ni>, sebagai 
“tas}awwuf,‛ yang terdiri dari empat huruf, yaitu ta>’, s}a>d, waw, dan fa>’. 
Keempat huruf ini, menurut al-Ji>lani>, masing-masing merupakan 
singkatan: ta>’  adalah singkatan dari taubah, sedangkan s}a>d adalah 
singkatan dari s}afa>’, sementara waw merupakan singkatan dari wila>yah, 
dan fa>’  adalah singkatan dari fana>’ (al-Jilani, t.th: 37-38). Untuk bisa 
sampai (wus}u>l) kepada tingkatan tertinggi ini (fana>’), seorang sa>lik 
haruslah, di satu sisi, menjaga jasmaninya agar selalu di jalan lurus yang 
sesuai dengan syari>‘ah, dan, di sisi lain, selalu berzikir kepada Allah 
(yudawim ‘ala> z \ikr Alla>h) baik secara sirr maupun jahr (al-Ji>la>ni>, t.th: 
41). Oleh karena itu, ajaran dasar dari taubah sampai tingkatan fana>’  ini 
dijabarkan dalam bentuk amalan-amalan zikir.  
Secara teoretis, ada enam tingkatan zikir dalam tarekat Qadiriyah, 
yaitu z\ikr al-lisa>n, z\ikr an-nafs, z\ikr al-qalb, z\ikr as-sirr, z\ikr al-khafi, 
dan z\ikr akhfa> al-khafi.  Penjelasan dari keenam zikir ini adalah sebagai 
berikut: z\ikr al-lisa>n berfungsi seolah-olah mengingatkan hati atas apa 
yang telah dilupakannya dari mengingat Allah; z\ikr an-nafs  adalah 
berzikir tanpa huruf dan suara, tapi dengan indera (al-h}iss) dan gerakan 
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batin; z\ikr al-qalb adalah memperhatikan sifat jala>l dan jama>l Allah 
dalam relung hatinya; z\ikr as-sirr adalah berkontemplasi untuk 
menyingkap rahasia-rahasia ilahiyah;  z\ikr al-khafi  adalah memfokuskan 
diri pada keindahan z\a>t ah}adiyah dalam kedudukan s}idq ‘inda mali>k 
muqtadir; dan z\ikr akhfa> al-khafi adalah melihat kepada h}aqi>qah h}aqq al-
yaqi>n, yang merupakan alam paling ultima (ablag kulli ‘awa>lim) dan 
akhir dari segala tujuan (anha> kulli maqa>s}id) (al-Jilani, t.th: 40).  
Sedangkan pada amalan prakteknya, zikir dalam tarekat Qadiriyah 
adalah sebagai berikut: pertama, membaca istigfa>r tiga kali, kemudian 
membaca s}alawa>t juga tiga kali. Selanjutnya, membaca la> ila>ha illa Alla>h 
sebanyak 165 kali. Setelah membaca zikir nafy-is\ba>t ini, kemudian 
membaca sayyidu-na> Muh}ammad rasu>l Alla>h saw, yang dilanjutkan 
dengan s}alawa>t munjiyat, lalu membaca al-fa>tihah yang dihadiahkan 
kepada para masya>yikh Qadiriyah (Sambas, t.th: 3).  
b. Ajaran dan Amalan Tarekat Naqsyabandiyah 
Seperti dalam tarekat lainnya, untuk masuk ke tarekat Naqsyabandiyah 
perlu diadakan proses inisiasi atau pembai‟atan. Proses ini dimulai ketika 
sang muri>d melakukan taubat, yaitu dengan mengingat dosa-dosa yang 
telah lalu, dan bertekad untuk tidak mengulanginya. Setelah itu, sang 
muri>d melakukan bai‘at sumpah setia kepada syaikh-nya, dan sang 
syaikh memberikan talqi>n kepada sang muri>d, serta memberikan ija>zah 




Menurut Muh}ammad Ami>n al-Kurdi> (2006: 506), ajaran dasar 
tarekat Naqsyabandiyah terangkum dalam sebelas kata-kunci, delapan di 
antaranya diwariskan (ma’s\urah) oleh Khwa>jah Syaikh ‘Abd al-Kha>liq 
al-Gujdawa>ni>, dan tiga lainnya diwariskan oleh Syaikh Muh}ammad 
Baha>’ ad-Di>n an-Naqsyabandi>. Delapan ajaran Khwa>jah al-Gujdawa>ni> 
adalah (1) husy dar dam, (2) naz}ar bar qadam, (3) safar dar wat}an, (4) 
khalwat dar anjuman, (5) yad kard, (6) baz kasyt, (7) nakah dasyt, (8) 
yad dasyt, sedangkan ajaran an-Naqsyabandi> adalah (1) wuqu>f zama>ni, 
(2) wuqu>f ‘adadi, dan (3) wuqu>f qalbi (al-Kurdi, 2006: 506).  
Maksud dari kesebelas istilah ini adalah sebagai berikut.  
(1)   Husy dar dam artinya “berpikir di dalam nafas,” yang 
maksudnya adalah tetap mengingat Allah pada saat masuk dan 
keluarnya nafas, bahkan saat di antara keluar masuk nafas 
tersebut, 
(2)   naz}ar bart qadam artinya “pandangan di kaki,” maksudnya 
adalah mengarahkan pandangan ke arah kaki saat berjalan, dan 
tidak mengarahkan pandangan ke mana-mana, karena hal ini 
bisa berdampak pada adanya h}ija>b  di dalam hati,  
(3)   safar dar wat}an artinya “bepergian di negeri”, yang 
maksudnya adalah melakukan perjalanan zahir (safar z}a>hiri) 
dari satu daerah ke daerah lain untuk mencari mursyid yang 
benar, dan melakukan perjalanan batin (safar ba>t}ini) dengan 




(4)   khalwat dar anjuman artinya “menyendiri di keramaian 
manusia” (al-khalwah fi> al-jalwah), yang maksudnya adalah 
“menyendiri dari keramaian manusia untuk berkonsentrasi 
kepada Allah” (khalwah fi> az}-z}a>hir), atau “menyendiri dan 
berkonsentrasi mengingat Allah meskipun hidup bersama 
manusia” (khalwah fi> al-ba>t}in),  
(5)   yad kard artinya “berzikir dengan hati,” tidak dengan lisan 
tentang nafyi-is\ba>t (la> ila>ha illa Alla>h), 
(6)   baz kasyt artinya “kembali”, yang maksudnya adalah kembali 
kepada Allah sebagai tujuan (ila>hi> anta maqs}u>di>, wa rid}a>-ka 
mat}lu>bi>),  
(7)   nakah dasyt artinya “menjaga”, yang maksudnya menjaga hati 
dari lintasan-lintasan fikiran yang bisa merusak ingatan kepada 
Allah,  
(8)   yad dasyt maksudnya hadirnya Allah dalam hati dan 
penyaksian cahaya-cahaya keilahian (Darniqah, 1987: 26-28).  
(9)   wuqu>f  zama>ni  maksudnya adalah setiap sekitar dua atau tiga 
jam, hendaknya melihat keadaan diri, apakah waktu yang telah 
berlalu selama itu dalam keadaan ingat akan kehadiran Tuhan 
ataukah tidak; jika “ya” hendaknya kemudian bersyukur, jika 
“tidak” hendaknya segera memohon ampun dan bersegera 
kembali mengingat Allah,  
(10) wuqu>f ‘adadi maksudnya adalah menjaga agar bilangan zikir 
itu sesuai dengan yang telah dituntunkan mursyid, dan  
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(11) wuqu>f qalbi maksudnya hendaknya hati selalu sadar akan 
kehadiran Tuhan (al-Kurdi, 2006: 507-508).  
Kesebelas ajaran dasar di atas sebetulnya merupakan serangkaian 
jalan spiritual untuk merealisasikan kesempurnaan ih}sa>n (at-tah}aqquq bi 
kama>l al-ih}sa>n), yang bertujuan untuk menyaksikan kehadiran ilahi 
(musya>hadah h}ad}rah al-ulu>hiyyah) dan agar selalu bersama dengan 
kehadiran Allah (dawa>m al-h}ud}u>r) (Darni>qah, 1987: 23).   
Jika disistematisasikan, jalan spiritual untuk bisa sampai kepada 
musya>hadah h}ad}rah al-ulu>hiyyah dan dawa>m al-h}ud}u>r  menurut tarekat 
Naqsyabandiyah ini bisa dimulai dari safar dar wat}an, yaitu melakukan 
perjalanan zahir (safar z}a>hiri) dari satu daerah ke daerah lain untuk 
mencari mursyid yang benar, dan melakukan perjalanan batin (safar 
ba>t}ini) dengan meninggalkan hawa nafsu dan syahwatnya. Untuk 
melakukan perjalanan batin (safar ba>t}ini) ini, pengikut TQN harus 
melakukan empat hal, yaitu (1) mengkonsentrasikan hati terhadap 
kehadiran Allah (yad dasyt); (2) melakukan zikr nafy-is\ba>t dan z\ikr ism 
az\-z\a>t, sehingga Allah akan hadir dalam hati (yad kard); (3) selalu 
mengingat Allah saat keluar dan masuknya nafas (husy dari dam); dan 
(4) mempertahankan zikir selalu dalam bilangan ganjil (wuqu>f ‘adadi).2  
Ketika kehadiran Allah sudah bisa ditumbuhkan dalam hati, maka 
langkah selanjutnya adalah mempertahankan kondisi ini dengan (1)  
                                                             
2
 Menurut  Muh}ammad Ah}mad Darni>qah (1987: 39), jumlah nominal dalam dzikir (al-‘adad fi> al-
az\ka>r) sangat penting untuk bisa wus}u>l kepada Allah, dianalogikan dengan jumlah gerigi dalam 
kunci (ka al-asna>n fi> al-mifta>h}) yang dipakai untuk membuka sebuah pintu: jika jumlah gerigi dan 
formulanya tepat, maka kunci (al-mifta>h}) tersebut bisa dimanfaatkan untuk membuka (fath}) pintu 
tersebut; begitu juga dengan zikir, jika jumlah dan formulasinya tepat bisa dipakai untuk membuka 
“pintu kegaiban” dan menghubungkan diri dengan Tuhan.  
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menjaga penglihatan dari melihat hal-hal yang bisa mengganggu hatinya 
dari mengingat Allah (naz}ar bart qadam); (2) menjaga pikirannya dari 
pemikiran-pemikiran yang tidak perlu (baz kasyt); (3) menjaga 
pikirannya dari hadirnya godaan, meski sebentar, untuk berpikir sesuatu 
selain Allah (nikah dasyt); dan (4) mempertahankan keadaan menyepi di 
tengah keramaian (khalwat dar anjuman).  
Mempertahankan keadaan kehadiran Allah di dalam hati 
dilanjutkan dengan introspeksi (1) dalam artian waktu (wuqu>f zama>ni>): 
apakah dalam dua atau tiga jam terakhir (2) hati selalu dalam keadaan 
mengingat Allah ataukah tidak (wuqu>f qalbi>).   
Selain kesebelas ajaran dasar di atas, dalam tarekat 
Naqsyabandiyah juga terdapat amalan-amalan, yaitu mura>qabah, z\ikr, 
khatam al-khwa>jaka>n, ra>bit}ah. Amalan-amalan ini nantinya juga 
dipraktekkan oleh TQN. Oleh karena itu, untuk melihat persamaan dan 
perbedaannya dengan TQN, perlu juga dipaparkan amalan-amalan 
tersebut menurut tarekat Naqsyabandiyah.  
Mengenai mura>qabah, menurut tarekat Naqsyabandiyah mura>qabah 
adalah “melanggengkan kesadaran diri bahwa Allah selalu 
mengawasinya dalam setiap keadaan” (Darni>qah, 1987: 30). Amalan ini 
bersandar kepada al-Qur‟an surat al-Ah}za>b/33: 52, “Dan sesungguhnya 
Allah itu mengawasi (raqi>b) segala sesuatu.”   
Menurut tarekat Naqsyabandiyah, mura>qabah itu terdiri dari 
sembilan tingkatan (daraja>t), yaitu: 
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Pertama, mura>qabah al-h}aqq dalam perjalanan untuk ma‘rifat 
kepada-Nya. Kedua, mura>qabah al-aqrabiyyah, bersandar kepada al-
Qur‟an surat Qa>f/50: 16, “Dan Kami lebih dekat (aqrab) kepadanya 
daripada urat leher.” Ketiga, mura>qabah al-bas}ariyyah, bersandar kepada 
al-Qur‟an surat al-An’a>m/6: 103, “Dia tidak terjangkau oleh penglihatan, 
namun Dia menjangkau penglihatan (al-abs}a>r).” 
Keempat, mura>qabah al-‘ilmiyyah, bersandar kepada al-Qur‟an 
surat at-Taga>bun/64: 4, “Dan Allah itu Maha Mengetahui (‘ali>m) apa 
yang ada di dalam dada.” Kelima, mura>qabah al-fa>‘iliyyah, bersandar 
kepada al-Qur‟an surat al-Buru>j/85: 16, “Maha Melakukan (fa‘‘a>l) apa 
yang Dia kehendaki.” Keenam, mura>qabah al-mulkiyyah, bersandar 
kepada al-Qur‟an surat al-An’a>m/6: 73, “Perkataan-Nya benar, dan 
milik-Nya kekuasaan (al-mulk).” 
Ketujuh, mura>qabah al-h}aya>tiyyah, bersandar kepada al-Qur‟an 
surat Ga>fir/40: 65, “Dia Maha Hidup (al-h}ayy), tiada tuhan selain Dia.” 
Kedelapan, mura>qabah al-mah}bu>biyyah, bersandar kepada al-Qur‟an 
surat al-Ma>’idah/5: 45, “Dia mencintai mereka (yuh}ibbu-hum) dan 
mereka mencintai-Nya (yuh}ibbu>na-hu).” Kesembilan, mura>qabah at-
tauh}i>d asy-syuhu>di>, bersandar kepada al-Qur‟an surat al-Baqarah/2: 115, 
“ke mana pun kalian berpaling, maka di situlah Wajah Allah” (Darni>qah, 
1987: 31-32).  
Kesembilan jenis mura>qabah di atas jika dipraktekkan akan 
menghasilkan perasaan bahwa dirinya selalu dalam pengawasan Allah, 
sehingga, dengan demikian, akan muncul dalam dirinya perasaan takut 
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kepada-Nya baik dalam keadaan tersembunyi (as-sirr) maupun terang-
terangan (al-‘ala>niyah). Pada gilirannya, perasaan takut kepada-Nya 
tersebut akan mencegah munculnya pikiran-pikiran untuk berbuat dosa 
(afka>r as\i>mah), dan melindunginya dari godaan-godaan syaitan (asy-
syuku>k asy-syait}a>niyyah) (Darni>qah, 1987: 32).   
Selanjutnya, mura>qabah ini akan semakin diperkuat dengan praktek 
zikir. Menurut tarekat Naqsyabandiyah, seorang sa>lik tidak akan sampai 
kepada Allah kecuali dengan melanggengkan zikir (dawa>m az\-z\ikr) 
(Darni>qah, 1987: 33). Dalam hal zikir ini, tarekat Naqsyabandiyah 
membedakan zikir untuk orang awam (z\ikr al-‘awa>m) dan zikir untuk 
orang khusus (z\ikr al-khawa>s}). Zikir yang pertama adalah zikirnya para 
pemula (al-mubtadi’), sedangkan zikir yang kedua adalah zikirnya orang-
orang yang telah tenggelam (al-mustagriq) dalam kecintaan pada-Nya. 
Untuk al-mubtadi’ dipraktekkan zikir  secara lisan (az\-z\ikr bi al-lisa>n), 
sedangkan untuk al-mustagriq  dipraktekkan zikir secara batin (az\-z\ikr bi 
al-jina>n atau az\-z\ikr al-qalbi>). Pada titik inilah tarekat Naqsyabandiyah 
memandang bahwa praktek zikir secara batin (az\-z\ikr bi al-jina>n atau az\-
z\ikr al-qalbi>) lebih utama dibanding praktek zikir dengan lisan (az\-z\ikr bi 
al-lisa>n), karena yang disebut pertama itu merupakan zikir yang paling 
tinggi tingkatannya (a‘la> mara>tib az\-z\ikr), bersandar kepada al-Qur‟an 
surat al-A‘ra>f/7: 55, “Berdo‟alah kepada Tuhan kalian dengan tunduk 
dan lirih (khufyah)” (Darni>qah, 1987: 33-34).  
Praktek zikir secara batin (az\-z\ikr bi al-jina>n atau az\-z\ikr al-qalbi>) 
adalah dengan “menyebut” ism az\-z\a>t (Alla>h, Alla>h) di dalam hati, 
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sedangkan praktek zikir dengan lisan (az\-z\ikr bi al-lisa>n) adalah dengan 
nafy-is\ba>t (la> ila>ha illa Alla>h). Secara lebih terperinci, praktek zikir 
dalam tarekat Naqsyabandiyah diatur dalam tata-cara atau a>da>b sebagai 
berikut: 
 Pertama, duduk berlutut, dalam keadaan berwudlu dan menghadap 
kiblat. Kedua, merasa dirinya orang yang berdosa, penuh kekurangan 
dalam beramal saleh. Ketiga, melakukan ra>bit}ah al-maut atau ra>bit}ah al-
qabr, yaitu seolah-olah dirinya menghadapi malaikat maut, kemudian 
dimandikan, dikafani, dishalatkan, dikuburkan, dan ditanya dengan 
pertanyaan-pertanyaan kubur berkaitan dengan iman dan kerasulan. 
Keempat, beristighfar 25 kali. Kelima, bershalawat nabi, juga 25 
kali. Keenam, membaca al-fa>tih}ah sekali, al-Ikhla>s} 3 kali, dan 
mu‘awwiz \atain masing-masing sekali. Ketujuh, memvisualisasikan 
makna ism al-jala>lah (Alla>h) di dalam hati. Kedelapan, menutup kedua 
mata, menutup mulut, dan meletakkan tangan kanan di kalbu, di bawah 
susu kiri, dan berzikir ism al-jala>lah dengan hati, 100 kali, dan setelah itu 
diikuti dengan ucapan lisan, ila>hi> anta maqs}u>di>, wa rid}a>ka mat}lu>bi>. 
Hendaklah pelaku zikir mengulang-ulang zikir dengan susunan seperti di 
atas sampai 5000 kali, dan kemudian, ditutup dengan membaca al-fa>tih}ah 
sekali, al-Ikhla>s} 3 kali, dan mu‘awwiz|atain masing-masing sekali, 
kemudian berhenti sejenak, seraya menghadiahkan pahala zikir di atas 
keada Nabi Muhammad saw, para syaikh, para muri>d, dan semua umat 
Islam (Darni>qah, 1987: 37-38, al-Kurdi, 2006: 510-513). 
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Zikir di atas kemudian ditutup dengan zikir khatam al-khwa>jaka>n. 
Istilah khwa>jaka>n, dari bahasa Persi, adalah bentuk plural dari bentuk 
tunggalnya khwa>jah—dibaca kha>jah, dan huruf waw-nya tidak dibaca, 
karena huruf ini hanya untuk memberi penekanan pada panjangnya 
bacaan (tafkhi>m al-madd)—yang artinya adalah “syaikh” (al-Kurdi>, 
2006: 520).  
Tata-cara khatam al-khwa>jaka>n ini diatur dalam delapan adab 
(a>da>b s\ama>niyah) berikut ini. Pertama, suci dari h}adas\ dan najis. Kedua, 
tempatnya tersembunyi dari khalayak umum. Ketiga, khusyu>‘ dan h}ud}u>r 
dengan sikap ih}sa>n. Keempat, para hadirin yang ada di situ telah 
mendapat izin dari syaikh tarekat Naqsyabandiyah. Kelima, menutup 
pintu ruangan. Keenam, menutup kedua mata sejak pertama khatam 
sampai akhir acara ini. Ketujuh, berupaya sungguh-sungguh untuk 
menolak setiap lintasan pikiran yang bisa menghalangi hati dari 
menghadap kepada Allah. Kedelapan, duduk tawarruk, berkebalikan dari 
duduk tawarruk waktu shalat (al-Kurdi>, 2006: 520-521).  
Setelah a>da>b s\ama>niyah terpenuhi, maka dilakukan khatam al-
khwa>jaka>n, yang diawali dengan membaca do‟a berikut ini:  
َُ ٠ب ِفزؼ األثٛاة ٚ ٠ب ِغجت األعجبة ٚ ٠ب ِمٍت اٌمٍٛة ٚ األثصبس ٚ ٠ب د١ًٌ  اٌٍٙ
ٚ فٛظذ أِشٜ  اٌّزؾ١ش٠ٓ ٚ ٠ب غ١بس اٌّغزغ١ض١ٓ أغضٕٝ، رٛوٍذ ع١ٍه ٠ب سثٝ
إ١ٌه ٠ب فزبػ ٠ب ٚ٘بة ٠ب ثبعػ ٚ صٍٝ هللا عٍٝ خ١ش خٍمٗ ع١ذٔب ِؾّذ ٚ آٌٗ ٚ 
 صؾجٗ أعّع١ٓ.
Selanjutnya, melakukan khatam al-khwa>jaka>n yang rukunnya ada 
sepuluh. Pertama, membaca istigfa>r  sebanyak 15 atau 25 kali. Kedua, 
ra>bit}ah asy-syaikh. Ketiga, membaca al-fa>tih}ah 7 kali. Keempat, 
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bershalawat kepada Nabi Muhammad saw 100 kali. Kelima, membaca 
surat al-Insyira>h} disertai basmalah 79 kali. Keenam, membaca surat al-
Ikhla>s} 1001 kali. Ketujuh, membaca al-fa>tih}ah 7 kali. Kedelapan, 
bershalawat kepada Nabi Muhammad saw 100 kali.  
Setelah itu, kesembilan, membaca do‟a:  
اٌؾّذ هلل اٌزٜ ثٕٛس عّبٌٗ أظبء لٍٛة اٌعبسف١ٓ، ٚ ث١ٙجخ عالٌٗ أؽشق فؤاد 
َّش عش اٌٛاص١ٍٓ، ٚ اٌصالح ٚ اٌغالَ عٍٝ خ١ش اٌعبشم١ٓ، ٚ ثٍطبئف عٕب٠زٗ  ع
َُ ثٍغ ٚ أٚصً صٛاة ِب لشأٔبٖ  خٍمٗ ع١ذٔب ِؾّذ ٚ عٍٝ آٌٗ ٚ صؾجٗ أعّع١ٓ، اٌٍٙ
إٌٝ سٚػ ع١ذٔب ٚ غج١ت لٍٛثٕب  ؽغبْٚ ٔٛس ِب رٍٛٔبٖ ثعذ اٌمجٛي ِٕب ثبٌفعً ٚ اإل
ٚ لشح أع١ٕٕب ِؾّذ اٌّصطفٝ ص.َ. ٚ إٌٝ أسٚاػ ع١ّع األٔج١بء ٚ اٌّشع١ٍٓ 
ِشب٠خ عالعً اٌطشق صٍٛاد هللا ٚ عالِٗ ع١ٍُٙ أعّع١ٓ، ٚ إٌٝ ع١ّع أسٚاػ 
اٌع١ٍخ، خصٛصب إٌمشجٕذ٠خ ٚ اٌمبدس٠خ ٚ اٌىجش٠ٚخ ٚ اٌغٙشٚسد٠خ ٚ اٌغشز١خ لذط 
اٌع١ٍخ خصٛصب إٌٝ سٚػ اٌمطت اٌىج١ش ٚ اٌعٍُ اٌش١ٙش رٜ اٌف١ط  هللا أعشاسُ٘
إٌٛسأٟ ٚاظع ٘زا اٌخزُ ِٛالٔب ِؾّذ اٌخبٌك اٌغغذٚأٝ، ٚ إٌٝ سٚػ إِبَ 
اٌطش٠مخ  ٚ غٛس اٌخ١ٍمخ رٜ اٌف١ط اٌغبسٜ ٚ إٌٛس اٌغبسٜ اٌغ١ذ اٌشش٠ف ِؾّذ 
ٚ إٌٝ سٚػ لطت  اٌّعشٚف ثشبٖ ٔمشجٕذ األ٠ٚغٝ اٌجخبسٜ لذط هللا عشٖ اٌعبٌٝ،
ٚ ثش٘بْ األصف١بء عبِع ٔٛعٝ اٌىّبي اٌصٛسٜ ٚ اٌّعٕٜٛ اٌش١خ عجذ األ١ٌٚبء 
هللا اٌذٍٜ٘ٛ لذط هللا عشٖ اٌعبٌٝ، ٚ إٌٝ سٚػ اٌغبسٜ فٝ هللا اٌشاوع اٌغبعذ رٜ 
اٌغٕبؽ١ٓ فٝ عٍّٝ اٌظب٘ش ٚ اٌجبغٓ ظ١بء اٌذ٠ٓ ِٛالٔب اٌش١خ اٌخبٌذ لذط هللا 
عشاط اٌٍّخ ٚ اٌذ٠ٓ اٌش١خ عضّبْ لذط هللا عشٖ اٌعبٌٝ ٚ عشٖ اٌعبٌٝ، ٚ إٌٝ سٚػ 
ش١خٕب ٚ أعزبرٔب اٌش١خ عّش لذط هللا إٌٝ سٚػ اٌمطت األسشذ ٚ اٌغٛس األِغذ 
  عشٖ...
 
Terakhir, kesepuluh, membaca ayat al-Qur‟an yang ringan baginya 
(al-Kurdi>, 2006: 520-523).          
Berikutnya, mengenai ra>bit}ah. Ra>bit}ah adalah menghadirkan 
ru>h}a>niyyah para tokoh silsilah Naqsyabandiyah, yang caranya adalah 
dengan memejamkan kedua mata, kemudian mengkhayalkan bentuk 
syaikhnya dengan rasa ta‘z}i>m  dan mah}abbah. Menurut tarekat 
Naqsyabandiyah, ra>bit}ah asy-syaikh atau ra>bit}ah al-mursyid merupakan 
salah satu sebab untuk wus}u>l  kepada Allah, karena syaikh merupakan 
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pintu (al-ba>b) untuk masuk h}ud}u>r di haribaan Allah dan wasi>lah kepada-
Nya (Darni>qah, 2006: 28).   
Amalan ra>bit}ah ini bersandar kepada al-Qur‟an surat at-Taubah/9: 
119, “Wahai orang-orang yang beriman, bertaqwalah kepada Allah dan 
beradalah (ku>nu>) bersama orang-orang yang benar.”  Keber-ada-an (al-
kainu>nah) ini, menurut tarekat Naqsyabandiyah, bisa berarti secara fisik 
(h}issiyyah), yang lazim disebut dengan s}uh}bah, maupun secara 
ma‘nawiyyah atau ru>h}a>niyyah, yang disebut dengan ra>bit}ah (Darni>qah, 
1987: 28, al-Kurdi>, 2006: 518). Dengan demikian, para muri>d bisa selalu 
berada (al-kainu>nah) bersama syaikh-nya, baik secara h}issiyyah maupun 
secara ma‘nawiyyah atau ru>h}a>niyyah.  
Di samping amalan-amalan di atas, dalam tarekat Naqsyabandiyah 
juga dirumuskan adab secara komunal dalam rangka sulu>k menuju wus}u>l 
kepada Allah, yaitu adab dengan syaikh, adab dengan sesama ikhwa>n, 
dan adab dengan diri sendiri.  
Adapun adab muri>d dengan syaikh adalah seperti berikut ini. 
Pertama, muri>d harus yakin bahwa syaikh-nya merupakan jalan untuk 
wus}u>l kepada Allah. Dengan demikian, dia tidak boleh berpaling 
(yaltafit) kepada syaikh lainnya. Kedua, tunduk dan patuh kepada 
perintah syaikh-nya, seperti halnya Nabi Musa yang seharusnya tunduk 
dan patuh kepada Nabi Khidr. Ketiga, melakukan pelayanan (khidmah) 
dan bantuan kepada syaikh-nya, karena hal ini bisa membantu untuk 
mencapai ikhlas dalam beraktivitas. Keempat, mencintai syaikh-nya 
dengan kecintaan yang besar, karena syaikh-nya merupakan sarana 
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terjadinya (wuru>d) limpahan-limpahan (fuyu>d}a>t) ilahiyah di dalam 
kalbunya. Kelima, tidak melakukan pengawasan atas keadaan-keadaan 
syaikh-nya, karena bisa menyebabkan kesalahpahaman dan kesesatan 
penilaian. Keenam, menjaga rasa segan dan hormat ketika menghadap 
syaikh-nya, dengan tidak memperbanyak pembicaraan dengannya. 
Terakhir, menjaga rahasia-rahasia syaikh-nya (Darni>qah, 1987: 49-50, al-
Kurdi>, 2006: 528-530). 
Sedangkan adab dengan sesama ikhwa>n adalah sebagai berikut. 
Pertama, tidak melihat dan mencari-mencari  aib ikhwa>n-nya, karena hal 
ini bisa menghalanginya dari mengambil teladan baik darinya. Kedua, 
memberikan bantuan untuk mengatasi kesulitan ikhwa>n-nya. Ketiga, 
tidak bersaing dengan ikhwa>n-nya di zawiyyah-nya. Keempat, tidak 
memandang rendah kepada, dan merasa lebih tinggi dibanding, ikhwa>n-
nya. Kelima, tidak lupa untuk mendoakan sesama ikhwa>n-nya. Keenam, 
tidak saling memata-matai dan berdebat dengan ikhwa>n-nya. Ketujuh, 
mengingatkan ikhwa>n-nya jika berbuat tidak benar (Darni>qah, 1987: 50-
51, al-Kurdi>, 2006: 534-538).  
Sedangkan adab dengan diri sendiri adalah sebagai berikut. 
Pertama, menjaga kesucian lahir, baik pada badannya, makanannya, 
maupun tempatnya. Kedua, menjaga kesucian batin, yaitu menanamkan 
beberapa sifat mah}mu>dah, seperti sabar, syukur, ridla; dan 
menghindarkan diri dari sifat maz\mu>mah, seperti tamak, iri, dengki, dan 
sombong. Ketiga, melaksanakan perintah Allah dan menjauhi larangan-
larangan-Nya, dengan mencontoh Nabi Muhammad saw pada maqa>m  
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‚fa ittabi>‘u>ni>.” Keempat, melanggengkan dalam keadaan wudlu 
(muda>wamah al-wud}u>’), dan memperbanyak ibadah shalat dan zikir. 
Kelima, tidak banyak bergaul dengan orang-orang yang mengingkari 
tarekat, karena hal ini bisa menyebabkan kerasnya (qaswah) hati 
(Darni>qah, 1987: 47-48, al-Kurdi>, 2006: 531-534).  
Setelah dipaparkan ajaran dan amalan tarekat Qadiriyah dan tarekat 
Naqsyabandiyah, berikut ini akan dipaparkan ajaran dan amalan 
gabungan dari kedua tarekat tersebut, yaitu Tarekat Qadiriyah wa 
Naqsyabandiyah (TQN). 
2. Tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah (TQN): Ajaran dan Amalan 
Untuk masuk ke dalam TQN, harus melalui proses inisiasi, berupa bai‘at 
dan talqi>n, yang tata-caranya dipaparkan berikut ini (Muslih, t.th. (b): 35-
36): 
- Pertama-tama, syaikh dan muri>d membaca basmalah 1 kali,  
-  selanjutnya membaca doa berikut 7 kali: اٌٍُٙ افزؼ ٌٝ ثفزٛػ اٌعبسف١ٓ      
- berikutnya membaca kalimat berikut 1 kali:  
هللا اٌشؽّٓ اٌؾ١ُ، اٌؾّذ هلل، ٚ اٌصالح ٚ اٌغالَ عٍٝ اٌؾج١ت اٌعبٌٝ اٌعظ١ُ،  ثغُ
 ع١ذٔب ِؾّذ اٌٙبدٜ إٌٝ اٌصشاغ اٌّغزم١ُ
- kemudian membaca kalimat berikut  3 kali: 
ثغُ هللا اٌشؽّٓ اٌشؽ١ُ، أعزغفش هللا اٌغفٛس اٌشؽ١ُ، اٌٍُٙ صً عٍٝ ع١ذٔب ِؾّذ ٚ 
 عٍٝ آٌٗ ٚ صؾجٗ ٚ عٍُ 
- setelah itu sang syaikh men-talqi>n zikir 3 الإٌٗ إال هللا kali, yang ditirukan 
oleh muri>d seperti itu juga,  
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- selanjutnya keduanya membaca ص.َ ع١ذٔب ِؾّذ سعٛي هللا  1 kali, 
- berikutnya membaca:  
ٚ ا٢فبد، ٚ رمعٝ  صً عٍٝ ع١ذٔب ِؾّذ، صالح رٕغ١ٕب ثٙب ِٓ ع١ّع األ٘ٛاياٌٍُٙ 
ٌٕب ع١ّع اٌؾبعبد، ٚ رطٙشٔب ثٙب ِٓ ع١ّع اٌغ١ئبد، ٚ رشفعٕب ثٙب أعٍٝ اٌذسعبد، ٚ 
 رجٍغٕب ثٙب ألصٝ اٌغب٠بد، ِٓ ع١ّع اٌخ١شاد فٝ اٌؾ١بح ٚ ثعذ اٌّّبد
 
- kemudian membaca:  
َْ اٌز٠ٓ ٠جب٠عٛٔه إٔ ّب أعٛر ثبهلل ِٓ اٌش١طبْ اٌشع١ُ، ثغُ هللا اٌشؽّٓ اٌشؽ١ُ، إ
، ٚ ِٓ أٚفٝ ثّب ٠جب٠عْٛ هللا، ٠ذ هللا فٛق أ٠ذ٠ُٙ، فّٓ ٔىش فئّٔب ٠ٕىش عٍٝ ٔفغٗ
 عب٘ذ ع١ٍٗ هللا فغ١ؤر١ٗ أعشا عظ١ّب
 
- setelah itu membaca hadiah al-fa>tih}ah untuk rasulullah saw, para 
masya>yikh TQN, khususnya untuk sult}a>n al-auliya>’  Syaikh ‘Abd al-Qa>dir 
al-Ji>la>ni>, dan sayyid at}-t}a>’ifah as}-s}u>fiyyah Syaikh Junaid al-Bagda>di>, 
- kemudian syaikh memberikan do‟a yang dia kehendaki untuk muri>d-nya, 
seraya memberikan tawajjuh 1000 kali untuk muri>d tersebut. 
Setelah proses inisiasi, berarti sang muri>d sudah masuk ke dalam 
TQN, yang juga berarti siap melaksanakan amalan-amalan yang telah 
ditetapkan di dalamnya. Amalan-amalan dalam TQN terdiri dari zikir, 
mura>qabah, ra>bit}ah atau tawajjuh, khatama>n, ‘ataqah, atau fida>’, istiga>s\ah, 
mana>qib, ra>tib, dan h}izb. Untuk tiga amalan yang pertama, yaitu (zikir, 
mura>qabah, dan ra>bit}ah atau tawajjuh), akan menjadi pembahasan 
tersendiri pada bab berikutnya, karena ketiganya, menurut enam kitab 
karangan empat mursyid TQN, disebut-sebut secara khusus sebagai ajaran 
tentang sulu>k menuju wus}u>l kepada Allah. Dengan demikian, pemaparan 
tentang ajaran TQN juga akan dilakukan di bab berikutnya. Di bab ini, 
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pemaparan berikut akan langsung menjelaskan tentang khatama>n, ‘ataqah 
atau fida>’, istiga>s\ah, mana>qib, ra>tib, dan h}izb.  
a. Khatama>n 
Khatama>n, yang juga disebut al-wird ar-ra>tib (Muslih, t.th. (a): 150-
167), dilakukan dengan tata-cara berikut ini (Muslih, t.th. (b): 76-83):  
-  mengirimkan hadiah al-fa>tih}ah kepada Nabi saw, keluarga, para 
sahabatnya, kemudian kepada arwah para nabi dan rasul, kepada para 
malaikat al-muqarrabi>n wa al-karu>biyyi>n, syuhada>’ wa as}-s}a>lih}i>n, dan 
para keluarga serta sahabat mereka, kepada arwah nabi Adam dan 
Hawa serta keturunan mereka sampai hari kiamat, kepada Abu Bakar, 
„Umar, Utsman, „Ali, kemudian kepada para sahabat, orang-orang 
dekat, para ta>bi‘in, dan ta>bi‘i > at-ta>bi‘i>n, kemudian kepada arwah para 
mujtahid dan orang-orang yang mengikuti mereka, para ‘ulama>’ ar-
ra>syidi>n, para qurra>’ al-mukhlis}i>n, para ahli hadits dan mufassir, para 
tokoh sufi al-muh}aqqiqi>n, para wali dari timur maupun barat, dari 
kanan sampai kirinya, kemudian kepada para syaikh TQN, dan semua 
tarekat, khususnya Syaikh ‘Abd al-Qa>dir al-Ji>la>ni>, Abu> al-Qa>sim 
Junaid al-Bagda>di>, Sari as-Saqat}i>, Ma‘ruf al-Karkhi>, H{abi>b al-‘Ajami>, 
H{asan al-Bas}ri>, Ja‘far as}-S{a>diq, Abu> Yazi>d al-Bist}a>mi>, Yu>suf al-
Hamada>ni>, Baha>’ ad-Di>n an-Naqsyabandi>, Ima>m Rabba>ni>, serta us}u>l 
dan furu>‘ mereka, dan orang-orang yang mengambil silsilah dari 
mereka, kemudian kepada arwah orang tua, masya>yikh,kepada arwah 
kaum beriman, orang-orang Islam, baik yang masih hidup maupun 
yang sudah meninggal, dari timur bumi sampai baratnya, dari 
84 
 
kanannya sampai kirinya, dari bukit (qa>f) sampai bukit (qa>f),  dari 
Adam sampai hari kiamat, 
-  kemudian membaca s}alawa>t ummiyyah berikut 100 kali: 
 اٌٍُٙ صً عٍٝ ع١ذٔب ِؾّذ إٌجٝ األِٝ ٚ عٍٝ آٌٗ ٚ صؾجٗ ٚ عٍُ
-  kemudian membaca surat al-Insyira>h}, 79 kali, 
-  kemudian al-Ikhla>s}, 1000 kali, 
-  kemudian membaca 100 اٌٍُٙ ٠ب لبظٝ اٌؾبعبد kali, 
- kemudian membaca 100  اٌٍُٙ ٠ب وبفٝ اٌّّٙبد kali,  
-  kemudian membaca 100  اٌٍُٙ ٠ب سافع اٌذسعبد kali, 
-  kemudian membaca 100  اٌٍُٙ ٠ب دافع اٌج١ٍبد kali, 
-  kemudian membaca اٌّشىالد ًَ ِؾ ُِ  ,kali 100  اٌٍُٙ ٠ب 
-  kemudian membaca 100 اٌٍُٙ ٠ب ِغ١ت اٌذعٛاد kali, 
-  kemudian membaca 100 اٌٍُٙ ٠ب شبفٝ األِشاض kali, 
-  kemudian membaca ٓ100  اٌٍُٙ ٠ب أسؽُ اٌشاؽ١ّ kali, 
-  kemudian membaca s}alawa>t ummiyyah, 100 kali, 
-  kemudian mengirim al-fa>tih}ah} kepada Imam Khwajagan, 1 kali, 
kepada sult}a>n al-auliya>’ Syaikh ‘Abd al-Qa>dir al-Ji>la>ni> 2 kali, 
-  kemudian membaca lagi s}alawa>t ummiyyah, 100 kali, 
-  membaca  ً1000 ؽغجٕب هللا ٚ ٔعُ اٌٛو١ kali, 
-  membaca al-fa>tih}ah} 2 kali, 
-  membaca s}alawa>t ummiyyah lagi, 100 kali, 
-  membaca al-fa>tih}ah} untuk Ima>m Rabba>ni> 1 kali, 
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-  membaca s}alawa>t ummiyyah lagi, 100 kali,  
-  Kemudian mah}all al-ih}d}a>r, yaitu:  
  
“berhentilah sejenak, hadapkanlah hati Anda ke hadirat Allah Yang 
Maha Agung, dengan sikap rendah diri dan merasa hina, merasa 
menjadi makhluk yang paling rendah, yaitu merasa celaka, kurang, 
ceroboh, durhaka, dengan permohonan semoga segala dosa, yang 
kecil maupun besar, yang disengaja maupun tidak, yang lalu maupun 
yang datang, dan jangan sekali-kali merasa lebih utama dibanding 
yang lain, dan hendaklah meminta tambahan rasa aman dan selamat, 
sehat wal „afiyat dunia akherat, dan hendaklah mohon pertolongan 
untuk menjalani sifat mah}mu>da>t serta meninggalkan sifat maz\mu>ma>t, 
dan memohon bertambahnya rizqi yang halal dan baik, luas dan 
manfaat serta barakah bagi agama, dunia dan akherat, dan memohon 
untuk diri dan keluarga beserta anak-cucu agar dianugerahi istiqamah 
dalam bertaqwa dan meninggalkan maksiat, dan istiqamah 
menjalankan tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah, dengan 
menjalankan syari‟at Islam sehingga mendapat anugerah husnul 
khatimah,” 
 
-  selanjutnya, membaca al-fa>tih}ah untuk niat mah}all al-ih}d}a>r  tersebut 1 
kali,  
-  kemudian membaca ُ500  ال ؽٛي ٚ ال لٛح إال ثبهلل اٌعٍٝ اٌعظ١ kali, 
-  membaca s}alawa>t ummiyyah 100 kali, 
-  membaca  
اٌٍُٙ أٔذ ِمصٛدٜ ٚ سظبن ِطٍٛثٝ، أعطٕٝ ِؾجزه ٚ ِعشفزه ٚ صٍٝ هللا 
 عٍٝ ع١ذٔب ِؾّذ ٚ آٌٗ ٚ صؾجٗ أعّع١ٓ، ٚ اٌؾّذ هلل سة اٌعب١ٌّٓ
-  membaca basmalah dan do‟a ini:  
ٌطفٗ أً٘ اٌغّٛاد ٚ األسض اٌٍُٙ ٠ب ٌط١ف ٠ب ٌط١ف ٠ب ٌط١ف، ٠ب ِٓ ٚعع 
أْ رخف١ٕب فٝ خفٝ خفٝ ٌطفه اٌخفٝ، إٔه لٍذ ٚ لٌٛه  ٔغؤٌه ثخفٝ خفٝ ٌطفه
اٌؾك، هللا ٌط١ف ثعجبدٖ ٠شصق ِٓ ٠شبء ٚ ٘ٛ اٌمٛٞ اٌعض٠ض، اٌٍُٙ إٔب ٔغؤٌه ٠ب 
لٛٞ ٠ب عض٠ض ٠ب ِع١ٓ ثمٛره ٚ عضره ٠ب ِز١ٓ أْ رىْٛ ٌٕب عٛٔب ٚ ِع١ٕب فٝ 
اي ٚ األفعبي ٚ ع١ّع ِب ٔؾٓ ف١ٗ ِٓ فعً اٌخ١شاد ٚ أْ ع١ّع األلٛاي ٚ األؽٛ
فئٔه أٔذ ٚ ِؾٕخ لذ إعزؾممٕب٘ب ِٓ غفٍزٕب ٚ رٔٛثٕب رذفع عٕب وً شش ٚ ٔمّخ 
اٌغفٛس اٌشؽ١ُ، ٚ لذ لٍذ ٚ لٌٛه اٌؾك، ٚ ٠عفٛ عٓ وض١ش، اٌٍُٙ ثؾك ِٓ ٌطفذ 
ثٗ ٚ ٚعٙزٗ عٕذن ٚ ععٍذ اٌٍطف اٌخفٟ ربثعب ٌٗ ؽ١ش رٛعٗ، أعؤٌه أْ 
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رٛعٕٙٝ عٕذن ٚ أْ رخف١ٕٝ ثخفٟ ٌطفه إٔه عٍٝ وً ش١ئ لذ٠ش، ٚ صٍٝ هللا 
عٍٝ ع١ذٔب ِؾّذ، ٚ عٍٝ آٌٗ  ٚ صؾجٗ ٚ عٍُ، ٚ اٌؾّذ هلل سة اٌعب١ٌّٓ، آ١ِٓ، 
  اٌفبرؾخ... 
 
b. ‘Ata>qah Kubra> atau Fida>’ Akbar 
‘Ata>qah kubra> atau fida>’ akbar  merupakan amalan untuk melepaskan 
diri (‘ata>qah) dari neraka, dan menebusnya (fida>’) dengan cara berikut ini 
(Muslih, t.th. (c), I, : 37-39): 
-  membaca surat al-Ikhla>s} 100.000 kali, yang diawali dengan basmalah 
setiap mengulang surat tersebut, dan diakhiri dengan doa berikut ini: 
َُ إٔه رعٍُ أٔٝ لذ لشأد اٌعزبلخ اٌىجشٜ اٌزٝ ٘ٝ ثغ ُ هللا اٌشؽّٓ اٌشؽ١ُ، اٌٍٙ
لً ٘ٛ هللا أؽذ، هللا اٌصّذ، ٌُ ٠ٍذ ٚ ٌُ ٠ٌٛذ، ٌُٚ ٠ىٓ ثغُ هللا اٌشؽّٓ اٌشؽ١ُ، 
ٌٗ وفٛا أؽذ، ِبئخ أٌف َِشح لذس٘ب عٕذن عغ١ُ، ٚ صٛاثه عٕذن عظ١ُ، ٚ أسدد 
إ٠َب٘ب، ٚ ٘ٝ ٌٝ عٕذن ٚد٠عخ، ٚ أشٙذن ٠ب أْ أَدخش٘ب ٌٕفغٝ، ٚأعزٛدعه ٠ب هللا 
ذ إشزش٠ذ ثٙب ٔفغٝ ِٓ إٌبس، فؤعزمٕٝ ثٙب ِٓ إٌبس، ٚ فذ٠ذ ِٕه ٠ب هللا أٔٝ ل
هللا ثٙب ٔفغٝ ِٓ إٌبس، ٚ خٍصٕٝ ثٙب ِٓ إٌبس، ٚ أعزٔٝ ثٙب ِٓ إٌبس، 
ٚاؽغجٕٝ ثٙب ِٓ إٌبس، ٚأعشٔٝ ثٙب ِٓ إٌبس، ٚٔغٕٝ ثٙب ِٓ إٌبس، ٚ عٍّٕٝ 
ِٓ إٌبس، ٚأدخٍٕٝ ثٙب اٌغٕخ ِع األثشاس، ٠ب عض٠ض ٠ب غفبس، ٚ صٍٝ هللا ثٙب 
عٍٝ ع١ذٔب ِؾّذ ٚ آٌٗ ٚ صؾجٗ أعّع١ٓ، وٍّب روشٖ اٌزاوشْٚ، ٚ غفً عٓ 
روشٖ اٌغبفٍْٛ، عجؾبْ سثه سة اٌعضح عّب ٠صفْٛ، ٚ عالَ عٍٝ اٌّشع١ٍٓ، 
  ٚاٌؾّذ هلل سة اٌعب١ٌّٓ.
 
c. Istiga>s\ah 
Istiga>s\ah adalah memohon pertolongan kepada Allah. Tata-caranya 
adalah sebagai berikut (Tamim, t.th: 56-61):  
-  mengirimkan hadiah al-fa>tih}ah kepada Nabi saw, keluarga, para 
sahabatnya, kemudian kepada arwah para nabi dan rasul, kepada para 
malaikat al-muqarrabi>n wa al-karu>biyyi>n, syuhada>’ wa as}-s}a>lih}i>n, dan 
para keluarga serta sahabat mereka, kepada arwah nabi Adam dan 
Hawa serta keturunan mereka sampai hari kiamat, kepada Abu Bakar, 
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„Umar, Utsman, „Ali, kemudian kepada para sahabat, orang-orang 
dekat, para ta>bi‘in, dan ta>bi‘i > at-ta>bi‘i>n, kemudian kepada arwah para 
mujtahid dan orang-orang yang mengikuti mereka, para ‘ulama>’ ar-
ra>syidi>n, para qurra>’ al-mukhlis}i>n, para ahli hadits dan mufassir, para 
tokoh sufi al-muh}aqqiqi>n, para wali dari timur maupun barat, dari 
kanan sampai kirinya, kemudian kepada para syaikh TQN, dan semua 
tarekat, khususnya Syaikh ‘Abd al-Qa>dir al-Ji>la>ni>, Abu> al-Qa>sim 
Junaid al-Bagda>di>, Sari as-Saqat}i>, Ma‘ruf al-Karkhi>, H{abi>b al-‘Ajami>, 
H{asan al-Bas}ri>, Ja ‘far as}-S{a>diq, Abu> Yazi>d al-Bist}a>mi>, Yu>suf al-
Hamada>ni>, Baha>’ ad-Di>n an-Naqsyabandi>, Ima>m Rabba>ni>, serta us}u>l 
dan furu>‘ mereka, dan orang-orang yang mengambil silsilah dari 
mereka, kemudian kepada arwah orang tua, masya>yikh, kepada arwah 
kaum beriman, orang-orang Islam, baik yang masih hidup maupun 
yang sudah meninggal, dari timur bumi sampai baratnya, dari 
kanannya sampai kirinya, dari bukit (qa>f) sampai bukit (qa>f),3  dari 
Adam sampai hari kiamat 
-  membaca ُأعزغفش هللا اٌعظ١, 
-  membaca ُالؽٛي ٚال لٛح إال ثبهلل اٌعٍٟ اٌعظ١, 
-  membaca ٗالؽٛي ٚال ٍِغؤ ِٓ هللا إال إ١ٌ, 
- membaca صً ٚ عٍُ عٍٝ ع١ذٔب ِؾّذ ٚ عٍٝ آي ع١ذٔب ِؾّذ َُ  ,اٌٍٙ
- membaca: 
                                                             
3
 Bukit Qa>f atau Jabal Qa>f adalah nama gunung yang melingkupi alam semesta (ar-Razi, t.th, juz 
28: 126), atau gunung yang melingkupi bumi, yang terdiri dari zamrud hijau yang membuat langit 
menjadi hijau, dan menjadi semacam tiang yang dibangun di atasnya langit, dan apabila manusia 
menemui zamrud, maka zamrud itu merupakan bongkahan dari gunung Qa>f tersebut (as}-S}a>wi>, 
1994, juz 4: 149).  
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١ً ٠ب هللا ٠ب هللا ٠ب لذ٠ُ ٠ب ع١ّع ٠ب ثص١ش ٠ب ِجذء ٠ب خبٌك ٠ب ؽبفع ٠ب ٔص١ش ٠ب ٚو 
  ,٠ب ؽٟ ٠ب ل١َٛ ثشؽّزه أعزغ١ش
 
- membaca ٓالإٌٗ إال أٔذ، عجؾبٔه إٔٝ وٕذ ِٓ اٌظب١ٌّ,  
-  membaca  ٠ب ٌط١ف ٠ب سؽّبْ ٠ب سؽ١ُ أعزغفش هللا اٌعظ١ُ إٔٗ وبْ عفبسا , 
- membaca 
 اٌٍُٙ صً عٍٝ ع١ذٔب ِؾّذ، لذ ظبلذ ؽ١ٍزٝ، أدسوٕٝ ٠ب سعٛي هللا 
-  membaca s}alawa>t na>riyyah,  
ًَ ثٗ اٌعمذ  اٌٍُٙ صً صالح وبٍِخ ٚ عٍُ عالِب، ربِب عٍٝ ع١ذٔب ِؾّذ اٌزٜ رٕؾ
ٚ رٕفشط ثٗ اٌىشة، ٚ رمعٝ ثٗ اٌؾٛائظ، ٚ رٕبي ثٗ اٌشغبئت، ٚ ؽغٓ اٌخٛارُ، 
ٚ ٠غزغمٝ اٌغّبَ ثٛعٙٗ اٌىش٠ُ ٚ عٍٝ آٌٗ ٚ صؾجٗ فٝ وً ٌّؾخ ٚ ٔفظ ثعذد 
 وً ِعٍَٛ ٌه 
 
- membaca s}alawa>t munjiya>t, 
اٌٍُٙ صً عٍٝ ع١ذٔب ِؾّذ، صالح رٕغ١ٕب ثٙب ِٓ ع١ّع األ٘ٛاي ٚ ا٢فبد، ٚ 
رمعٝ ٌٕب ثٙب ع١ّع اٌؾبعبد، ٚ رطٙشٔب ثٙب ِٓ ع١ّع اٌغ١ئآد، ٚ رشفعٕب ثٙب 
عٕذن أعٍٝ اٌذسعبد، ٚ رجٍغٕب ثٙب ألصٝ اٌغب٠بد، ِٓ ع١ّع اٌخ١شاد فٝ 
  ٚ ثعذ اٌّّبداٌؾ١بح 
 
- membaca ذ٠ع٠ب ث  kemudian surat ya>si>n, 
-  membaca Alla>hu akbar  3 kali, kemudian  
 ٠ب سثٕب ٚ إٌٕٙب ٚ ع١ذٔب، أٔذ ِٛالٔب فبٔصشٔب عٍٝ اٌمَٛ ا٢خش٠ٓ
- membaca  
ؽغٕزىُ ثبٌؾٟ اٌم١َٛ، اٌزٜ ال ٠ّٛد أثذا، ٚ دفعذ عٕىُ اٌغٛء ثؤٌف أٌف ال 
 ؽٛي ٚال لٛح إال ثبهلل اٌعٍٟ اٌعظ١ُ
 
- membaca ٜأٔعُ ع١ٍٕب ٚ ٘ذأب عٍٝ د٠ٓ اإلعالَ اٌؾّذ هلل اٌز  
- membaca  
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ِب شبء هللا، ال ٠غٛق اٌخ١ش إال هللا، ثغُ هللا ِب شبء هللا، ال ٠صشف  ثغُ هللا
ٓ هللا، ثغُ هللا ال ؽٛي ٚال لٛح إال  ِّ اٌغٛء إال هللا، ثغُ هللا ِب وبْ ِٓ إٌعّخ ف
 ثبهلل اٌعٍٟ اٌعظ١ُ
 
- membaca  
لٍٛة  ٌزه ٠ب غفبس عفٛا ٚ رٛثخ، ٚ ثبٌمٙش ٠ب لٙبس خز ِٓ رؾ١اَل، ٚ عطَفعؤ
١ٓ ثؤعش٘ب، عٍٟ ٚ أٌجغٕٝ اٌمجٛي ثغٍّٙذ، ٔشَد ثه األعذاء ِٓ وً اٌعبٌّ
  ، ٚ ثبإلعُ ٔش١ُِٙ ِٓ اٌجعذ ثبٌشزذعٙخِٚ 
  
-  membaca  
َّٓ ظ ٍّٕب ٚ ٠ب عجبس ٠ب لٙبس ٠ب را اٌجغػ اٌشذ٠ذ، خز ؽمَٕب ٚ ؽَك اٌّغ١ٍّٓ، ِ
 اٌّغ١ٍّٓ، ٚ رعَذ ع١ٍٕب ٚ اٌّغ١ٍّٓ
  
- membaca al-fa>tih}ah, 
- membaca sayyid al-istigfa>r: 
اٌٍُٙ أٔذ سثٝ، الإٌٗ إال أٔذ، خٍمزٕٝ ٚ أٔب عجذن، ٚ أٔب عٍٝ عٙذن ٚ ٚعذن 
ِب اعزطعذ، أعٛر ثه ِٓ شش ِب صٕعذ، أثٛء ٌه ثٕعّزه عٍٟ، ٚ أثٛء ثزٔجٝ 
  ش اٌزٔٛة إال أٔذفبغفشٌٝ، فئٔٗ ال ٠غف
 
d. Mana>qib 
Mana>qib merupakan biografi orang-orang suci yang dianggap sebagai 
wali yang memiliki barakah. Dengan membaca mana>qib orang-orang 
suci tersebut, diharapkah barakah yang mereka miliki akan melimpah 
kepada orang-orang yang membacanya. Di antara mana>qib yang terkenal 
adalah mana>qib Syaikh ‘Abd al-Qa>dir al-Ji>la>ni> dan Syaikh Baha>’ ad-Di>n 
an-Naqsyabandi>. Meskipun demikian, yang paling sering diamalkan di 
Indonesia, khususnya di Jawa, ketika mau diadakan hajatan tertentu, 
misalnya pernikahan, membuka usaha baru,  adalah pembacaan mana>qib 




Ra>tib adalah kumpulan beberapa potongan ayat al-Qur‟an, yang 
digabungkan dengan beberapa kalimat t}ayyibah, semisal istigfa>r, tasbi>h}, 
tah}mi>d, dan beberapa doa (Aqib, 2005: 30). Di antara contoh ra>tib dalam 
TQN adalah pengamalan khatama>n  yang oleh kyai Muslih disebut 
sebagai al-wird ar-ra>tib, seperti dipaparkan pada point a (khatama>n) di 
atas. 
f. H{izb 
H{izb adalah sebuah doa yang dipandang mengandung sebuah kekuatan 
spiritual maupun magis. Di antara contoh-contoh h}izb yang pendek, yang 
disebutkan dalam amalan istiga>s\ah adalah: 
 ٚ عطَف لٍٛة اٌعب١ٌّٓ ثؤعش٘ب، عٍٟ ٚ أٌجغٕٝ اٌمجٛي ثغٍّٙذ، -
 
ِٚعٙخ، ٚ ثبإلعُ ٔش١ُِٙ ِٓ اٌجعذ ثبٌشزذ  -   ٔشَد ثه األعذاء ِٓ وً 
 
َّٓ ظٍّٕب ٚ  - ٠ب عجبس ٠ب لٙبس ٠ب را اٌجغػ اٌشذ٠ذ، خز ؽمَٕب ٚ ؽَك اٌّغ١ٍّٓ، ِ
 اٌّغ١ٍّٓ، ٚ رعَذ ع١ٍٕب ٚ اٌّغ١ٍّٓ
 
H{izb yang pertama di atas memiliki fad}i>lah untuk meraih kemuliaan, dan 
orang yang membacanya akan disenangi oleh setiap orang yang tahu atau 
kenal. Sedangkan h}izb yang kedua memiliki fad}i>lah untuk membuat 
musuh akan terasa terkunci mulutnya (sulit berbicara), dan kakinya 
merasa bergetar ketakutan. Sementara h}izb yang ketiga memiliki fad}i>lah 




 BAB III 
Z|IKR, MURA<QABAH, DAN TAWAJJUH: AJARAN TENTANG 
SULU<K  MENUJUWUS{U<>L DALAM ENAM KITAB  
KARYA EMPAT MURSYID TQN 
 
Untuk menelusuri bagaimana konsep wus}u>l  menurut TQN, perlu dideskripsikan 
terlebih dahulu bagaimana jalan spiritual (as-sulu>k ar-ru>h}i>) yang bisa mengantarkan 
seorang pejalan spiritual (as-sa>lik) untuk sampai kepada Allah, sebagaimana 
termaktub dalam enam kitab karya empat mursyid TQN, karena konsep wus}u>l  
tersebut terkandung secara implisit dalam ajaran tentang as-sulu>k ar-ru>h}i> itu. Dengan 
deskripsi ini, nanti akan terlihat bagaimana bidang semantik atau konsep wus}u>l 
tersebut. Namun, sebelum tahap ini, akan dideskripsikan terlebih dahulu secara umum 
empat mursyid TQN dan enam kitab karya mereka. 
A. Enam Kitab Karya Empat Mursyid TQN: Sebuah Gambaran Umum 
1. Ah}mad Khat}i>b Sambas dan Karyanya, Fath} al-‘A<rifi>n  
Ah}mad Khat}i>b Sambas dilahirkan di Kampung Dagang, atau versi lain 
Kampung Asam, kota Sambas (Solihin, dalam Faridi dkk [eds], 2008: 1080), 
sebelah utara kota Pontianak, Kalimantan Barat, pada tahun 1217 H/1802 M 
(Mulyati, 2006: 175). Pada usia sekitar 19 tahun, setelah menyelesaikan 
pendidikan dasarnya di bidang agama, Ah}mad Khat}i>b Sambas berangkat ke 
Mekkah untuk melanjutkan pendidikannya. Di kota suci ini, dia belajar ilmu-
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ilmu keislaman, seperti fiqih dan tasawuf kepada guru-guru ternama (Mulyati, 
2006: 175).  
Di bidang fiqih, Ah}mad Khat}i>b Sambas berguru kepada Syaikh 
Muh}ammad S}a>lih} Rays, dan Syaikh ‘Umar ibn ‘Abd al-Kari>m ibn ‘Abd ar-
Rasu>l al-‘At}t}a>r, yang bermazhab Syafi„i, kepada Syaikh Bisyri al-Jabarti, yang 
bermazhab Maliki, dan kepada Syaikh Ah}mad al-Marzuqi>, yang bermazhab 
Hanafi (Mulyati, dalam Mulyati (ed.), 2011: 255). Dengan demikian, di bidang 
fiqih Ah}mad Khat}i>b Sambas belajar kepada guru-guru dari tiga mazhab yang 
berbeda.  
Di bidang tasawuf, Ah}mad Khat}i>b Sambas berguru kepada Syaikh Daud 
ibn ‘Abd Alla>h ibn Idri>s al-Fatani>, Syaikh Syams ad-Di>n, Syaikh Muh}ammad 
Arsyad al-Banjari>, dan Syaikh ‘Abd as}-S{amad al-Palimbani> (Mulyati, 2006: 
176). Di bidang tasawuf ini, Ah}mad Khat}i>b Sambas akhirnya mampu mencapai 
tingkatan tertinggi dalam pendidikannya, dan ditetapkan sebagai “syaikh 
mursyid ka>mil mukammil” (Mulyati, dalam Mulyati (ed.), 2011: 255). Setelah 
mencapai level tersebut,Ahmad Khatib as-Sambasi kemudian mendirikan TQN 
dan mengajar di Masjid al-H}aram Mekah, sampai wafatnya tahun 1289 H/1872 
M (Mulyati, 2006: 175). Dia memiliki banyak murid dari nusantara, di 
antaranya yang terkenal adalah Syaikh Nawawi al-Bantani dan Syaikh ‘Abd al-
Kari>m al-Bantani (Jahja, dalam Nasution (ed.), 1990: 83).  
Selain Syaikh Nawawi al-Bantani dan Syaikh „Abd al-Karim al-Bantani, 
terdapat beberapa murid lain dari Ah}mad Khat}i>b Sambas yang kemudian juga 
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menjadi khalifahnya, yaitu Haji Ahmad yang menyebarkan TQN di Lampung; 
Muhammad Ma‟ruf ibn Abdullah Khatib, yang menyebarkan TQN di 
Palembang; Syaikh Yasin, Syaikh Nu>ruddi>n (berasal dari Filipina) dan Syaikh 
Muh}ammad Sa‘ad (asli Sambas), yang menyebarkan TQN di  Kalimantan 
Barat; Muhammad Isma‟il ibn „Abd ar-Rahim yang menyebarkan TQN di Bali 
(Mulyati, 2006: 286, 288; Jahja, dalam Nasution (ed.), 1990: 86). Nama yang 
disebut terakhir inilah, Muhammad Isma‟il ibn „Abd ar-Rahim, yang 
menuliskan kitab yang di-talqi>n-kan kepadanya oleh Syaikh Ah}mad Khat}i>b 
Sambas, yang diberi judul Fath} al-‘A<rifi>n. 
Kitab yang terdiri dari 12 halaman folio ini menjelaskan bai‘at z\ikr wa 
as-silsilah al-Qadiriyah wa an-Naqsyabandiyah. Dengan bertuliskan Arab 
pegon, dan berbahasa melayu, kitab ini diawali dengan muqaddimah yang 
menjelaskan kaifiyah talqi>n dan bai„at. Setelah muqaddimah, dilanjutkan 
dengan pembahasan lima hal, yaitu (1) penjelasan tentang sepuluh lat}a>’if  yang 
ada pada diri manusia; (2) penjelasan tentang tata-cara zikir Qadiriyah; (3) 
penjelasan tentang tata-cara zikir Naqsyabandiyah; (4) pemerian tentang jalan 
yang menyampaikan kepada Allah; dan (5) penjelasan tentang mura>qabah dua-
puluh.  
Setelah pembahasan kelima hal di atas, kemudian dinyatakan bahwa:  
“Maka telah khatam talqi>n z\ikr dan bai‘at t}ari>qah yang diajarkan oleh 
guru kita maulana sayyidi asy-syaikh Ahmad Khatib ibn Abd al-
Ghaffar Sambas yang di dalam negeri Makkah al-Musyarrafah kepada 
anak-muridnya nafa‘ana> Alla>h bi hi> wa bi asra>ri ‘ulu>mihi> fi> ad-dunya> 




Setelah pernyataan di atas, dilanjutkan dengan pemerian silsilah tarekat 
Qadiriyah wa Naqsyabandiyah, yang diteruskan dengan khatam tarekat 
Qadiriyah. Pemerian silsilah TQN ini diawali dengan pernyataan, “telah 
mengambil talqi>n dan bai„at dan tawajjuh serta ija>zah daripada guru hamba, 
yaitu maulana tuan syaikh Ahmad Khatib yang tersebut itu di dalam negeri 
Makkah al-Musyarrafah di dalam khalwat-nya…,” (Sambas, t.th: 9) dan 
diakhiri dengan pernyataan (Sambas, t.th: 11): 
َُ عٍغٍت اٌمادسيت ٚ إٌمشبٕذيت ٌّؤٌفٗ اٌعاٌُ اٌعالِت ٚ اٌحبش اٌفٙاِت ِٛالٔا ل ذ ت
ط اٌجاٜٚ فٝ ِىت اٌّششفت عٕذ ابابٓ اٌّشحَٛ عبذ اٌغفاس عّاٌشيخ أحّذ خطيب 
ٌِٛذ إٌبٝ، غفش هللا ٌٗ ٚ ٌٕا ٚ ٌجّيع اٌّغٍّيٓ، خصٛصا ٌىاتبٙا ِحّذ إعّاعيً 
ِٓ جّاعت اٌشيخ أحّذ ابٓ عبذ اٌغفاس ٌفأٝ ابٓ اٌّشحَٛ عبذ اٌشحيُ اٌباٌٝ ا
ِٓ اٌٙجشة عٍٝ  9521عّباط، وتبٗ فٝ اٌطائف اٌّأٔٛط فٝ شٙش سجب عٕت 
 صاحبٙا أفضً اٌصالة ٚ أصوٝ اٌغالَ
 
Dari pernyataan di atas, berarti yang menulis kitab ini adalah 
Muhammad Isma‟il ibn Abdur-rahim al-Bali. Meskipun demikian, pengarang 
kitab ini tetap dinisbatkan kepada al-‘a>lim al-‘alla>mah wa al-h}abr al-fahha>mah 
maula>na> asy-syaikh Ah}mad Khat}i>b ibn al-marh}u>m ‘Abd al-Gaffa>r Samba>s al-
Ja>wi>, yang men-talqin-kan kitab ini kepada muridnya tersebut, di suatu tempat 
di Makkah yang merupakan tempat khalwatnya Ahmad Khatib Sambas, yang 
disebut at}-T{a>’if al-Ma’nu>s. Penulisan kitab ini pada bulan Rajab tahun 1295 H.    
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2. Kyai Muslih dan Karyanya: ‘Umdah as-Sa>lik, al-Futu>h}a>t ar-Rabba>niyyah, 
dan Risalah Tuntunan T{ari>qah1  
Kyai Muslih (1917-1981), sebagaimana ditunjukkan oleh gelar lengkapnya, al-
Mara>qi> ad-Dima>wi> as-Sama>ra>ni>>,2 berasal dari Mranggen, Demak, Semarang, 
Jawa Tengah. Beliau adalah putera dari „Abd ar-Rahman, pendiri pondok 
pesantren Futuhiyyah Mranggen, Jawa Tengah (Mulyati, 2006: 183). Nasab 
Muslih bersambung sampai ke Sunan Kalijaga, melalui bapaknya „Abd ar-
Rahman, putera dari Qasidil Haq ibn Abdullah Muhajir (Raden Oyong/Atro 
Wedono, Wedono Gubug, Purwodadi) ibn Raden Ngabehi 
Dipowacono/Dipokusumo ibn Pangeran Sedokrapyak (Pangeran Wirokusumo) 
ibn Panembahan Wijil (Panembahan Notoprojo II) ibn Panembahan Agung 
(Panembahan Notoprojo I) ibn Panembahan Sabrang ibn Panembahan Ketib 
Kadilangu ibn Sunan Hadi (Panembahan Kali) ibn Sunan Kalijaga (Mulyati, 
2006: 183-184). 
Muslih menerima pendidikan awalnya di pondok pesantren ayahnya 
sendiri, yaitu pondok pesantren Futuhiyyah Mranggen. Mengikuti jejak 
                                                             
1
 Bagian ini pada awalnya merupakan makalah komprehensif, yang kemudian, berdasarkan Panduan 
Akademik Pascasarjana 2015-2016 UIN Walisongo, halaman 193, “makalah komprehensif akan 
menjadi salah satu bab atau bagian ... dari disertasi” sekarang. Dan untuk memenuhi syarat untuk 
diajukan dalam Ujian Tertutup, yaitu “artikel di media massa atau artikel ilmiyah dalam jurnal ilmiyah 
serendah-rendahnya tingkat nasional (memiliki ISSN) yang terkait dengan tema (atau sebagian tema) 
penelitian disertasinya” (Panduan Akademik, halaman 153), maka versi bahasa Inggris dari bagian ini 
diterbitkan dalam Jurnal Teosofia, Indonesian Journal of Islamic Mysticism, vol.1, no.1, 2012: 19-50, 
dengan judul, “Theory of Latha‟if  in the Tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah: with Special 
Reference to Kyai Muslih al-Maraqi‟s Concept.”  
2
 Gelar ini tertulis di sampul depan karyanya, al-Futu>h}a>t ar-Rabba>niyyah fi> at}-T}ari>qah al-Qa>diriyyah 
wa an-Naqsyabandiyah. Gelar yang lebih lengkap, ditambah al-Ja>wi, terdapat di sampul karyanya, 
‘Umdah as-Sa>lik fi> Khair al-Masa>lik. 
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ayahnya, Muslih selanjutnya juga belajar ke kyai Ibrahim Brumbung, seorang 
mursyid tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah, selanjutnya akan disebut TQN. 
Berikutnya, Muslih menempuh pendidikannya di pondok pesantren Termas, 
Pacitan, kemudian ke pondok pesantren Sarang, Rembang. Pada saat belajar di 
pondok pesantren Sarang ini, Muslih juga mengikuti h}alaqah-nya Kyai 
Maksum Lasem dan belajar tafsir al-Jala>lain (Mulyati, 2006: 183-184).  
Sebagaimana ayahnya, Muslih ber-bai„at masuk ke dalam TQN, dan pada 
akhirnya menjadi seorang mursyid dalam tarekat ini (Mulyati, dalam Mulyati 
(ed.), 2011: 259). Muslih mendapatkan kewenangan untuk menjadi mursyid 
(ija>zah al-irsya>d) untuk mengajarkan TQN dari dua jalur: yang pertama dari 
„Abd al-Latif ibn „Ali al-Bantani, seorang khalifah dari Kyai Asnawi Caringin 
Banten, yang merupakan seorang khalifah dari „Abd al-Karim al-Bantani; dan 
yang kedua dari „Abd Rahman Menur, khalifah dari Haji Ibrahim Brumbung, 
yang kemudian menetapkannya sebagai khalifah (Mulyati, 2006: 183-184). 
Dengan ija>zah al-irsya>d itu, Muslih menjalankan fungsinya sebagai mursyid, 
salah satunya dengan menulis berbagai kitab yang memberikan pedoman untuk 
menjalani TQN.  
Kitab-kitabnya yang berbicara tentang TQN meliputi: (1) ‘Umdah as-
Sa>lik fi> Khair al-Masa>lik, (2) al-Futu>h}a>t ar-Rabba>niyyah fi> at}-T}ari>qah al-
Qa>diriyyah wa an-Naqsyabandiyah, (3) Risalah Tuntunan T}ari>qah Qa>diriyyah 
wa Naqsyabandiyah, (4) an-Nu>r al-Burha>ni> fi> Tarjamah al-Lujain ad-Da>ni> fi> 
Z|ikr Nubz\ah min Mana>qib asy-Syaikh ‘Abd al-Qa>dir al-Ji>la>ni>. Dalam tiga di 
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antara kitab-kitabnya ini, yaitu ‘Umdah as-Sa>lik fi> Khair al-Masa>lik 
(selanjutnya akan disebut ‘Umdah as-Sa>lik), al-Futu>h}a>t ar-Rabba>niyyah fi> at}-
T}ari>qah al-Qa>diriyyah wa an-Naqsyabandiyah (selanjutnya akan disebut al-
Futu>h}a>t ar-Rabba>niyyah), dan Risalah Tuntunan T}ari>qah Qa>diriyyah wa 
Naqsyabandiyah (selanjutnya akan disebut Risalah Tuntunan T}ari>qah), Muslih 
berbicara tentang jalan yang menyampaikan seorang hamba kepada Allah, atau 
sulu>k menuju wus}u>l. Sebelum lebih jauh mendeskripsikan pemaparan Muslih 
tentang sulu>k menuju wus}u>l, tulisan ini akan memberikan gambaran umum 
tentang ketiga kitab tersebut. 
a. ‘Umdah as-Sa>lik 
Penulisan lembaran-lembaran dalam kitab „Umdah as-Sa>lik ini terbagi ke 
dua bagian, yaitu bagian atas dan bagian bawah. Bagian atas berisi risa>lah 
berbahasa Arab—dengan diberi makna gandul berbahasa Jawa ngoko—
yang, menurut Muslih, merupakan penukilan (an-naql) dari kitab Fath} al-
‘A<rifi>n-nya Ahmad Khatib Sambas, dan mengambil (iltiqa>t}) perkataan-
perkataan dari orang-orang yang mendapat-petunjuk-sekaligus-menunjukkan 
(ar-ra>syidu>n al-mursyidu>n) (Muslih, t.th.(a): 6). Sedangkan di bagian bawah 
(tah}taha>), Muslih memberikan uraian yang diberinya judul Sula>lah as-
Silsilatain fi> T}ari>qatai al-Qa>diriyyah wa an-Naqsyabandiyah al-
Mard}iyyatain. Meskipun judulnya berbahasa Arab, bagian bawah ini 
memakai bahasa Jawa ngoko, dengan tulisan Arab pegon. Di sampul bagian 
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depan kitab ini, Muslih memberikan keterangan alasan mengapa dia 
menambahkan keterangan di bagian bawah, yaitu agar manfa‟at dan 
faedahnya bisa lebih sempurna (tatmi>m an-naf‘ wa al-fa>idah). 
Kitab setebal 172 halaman ini dimulai dengan khut}bah al-kita>b, dan 
muqaddimah al-kita>b. Di dalam khutbah al-kita>b, Muslih menjelaskan apa 
yang akan ditulis dalam kitabnya ini, yaitu menjelaskan bai‟at zikir dan 
silsilah TQN (Muslih, t.th.(a): 5). Khut}bah al-kita>b ini juga memuat tanbi>h, 
berupa peringatan dari Syaikh „Abd al-Qadir al-Jailani, bahwa apabila 
penganut TQN menjumpai perkataan-perkataan ahli tasawuf yang secara 
lahirnya (z}a>hiruha>) bertentangan dengan syari‟at, hendaknya memohon 
petunjuk kepada Allah agar diberi kefahaman, karena sesungguhnya (fi> al-
h}aqi>qah), perkataan para ahli tasawuf itu cocok (mut}a>biqah) dengan bat}n  al-
Qur‟an (Muslih, t.th.(a): 8-9). Sedangkan di dalam muqaddimah, Muslih 
menjabarkan asal-usul dan sanad TQN yang bersambung mulai dari Allah 
swt. melalui Jibril terus kepada Nabi Muhammad saw. sampai akhirnya 
kepada Muslih (Muslih, t.th.(a): 20-36). 
Setelah memberikan khut}bah al-kita>b dan muqaddimah, kitab ini 
kemudian menguraikan tujuh bab (fas}l) utama, yaitu (1) tata-cara talqi>n dan 
bai‟at; (2) tata-cara mengamalkan tarekat Qadiriyah; (3) tata-cara 
mengamalkan tarekat Naqsyabandiyah; (4) perkataan para ahli tarekat; (5) 
tentang mura>qabah; (6) tentang sanad tarekat ini; dan (7) tentang wirid 
harian (Muslih, t.th.(a): 37-163). Di sela-sela ketujuh bab utama tersebut, 
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kitab ini juga diperkaya dengan hadits yang memperkuat argumentasi adanya 
praktek men-talqi>n-kan zikir (Muslih, t.th.(a): 31-36); tentang pengertian 
ra>bit}ah (Muslih, t.th.(a): 83-85); tentang tempat seorang syaikh yang 
mengijazahi murid (Muslih, t.th.(a): 97-98); dan do‟a untuk kelembutan 
(lat}i>f) hati (Muslih, t.th. (a): 164). Kitab ini ditutup dengan taqa>ri>z} dari 
„Utsman ibn „Abd ar-Rahman Mranggen, Muhammad „Abd ar-Rahman 
Kendal, dan Muhammad Nawawi al-Burjani Purworejo (Muslih, t.th. 
(a):169-171) dan Daftar Isi (Muslih, t.th.(a): 172). Tidak dijelaskan kapan 
kitab ini selesai ditulis, namun taqa>ri>z  terhadap kitab ini dibubuhi tahun 
1376 H/1956 M. 
b. Al-Futu>h}a>t ar-Rabba>niyyah 
Judul panjang (lebih lengkap dari yang tertulis di sampul) kitab ini, seperti 
tertera di halaman tiga, adalah al-Futu>h}a>t ar-Rabba>niyyah wa al-Fuyu>d}a>t al-
Ila>hiyyah fi> at}-T}ari>qah al-Qa>diriyyah wa an-Naqsyabandiyah.  Seperti 
diisyaratkan oleh judulnya, kitab ini membahas berbagai hal berkaitan 
dengan TQN. Meskipun judulnya berbahasa Arab, kitab setebal 90 halaman 
dengan tulisan Arab pegon ini memakai bahasa Jawa “kelawan tembung 
ngoko/ora boso” (dengan bahasa ngoko/bukan bahasa halus) (Muslih, 
t.th.(b): 3).   Muslih memberikan alasan mengapa dia memakai bahasa Jawa 
ngoko dalam kitabnya ini, yaitu “supaya gampang difaham lan diapalake 
sarta dingamalake dening para wong kang wus padha bai‟at tarekat 
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Qadiriyah lan Naqsyabandiyah ana ing ngersane guru mursyid/khalifah 
kang wus diizini kelawan izin kang shahih” (supaya mudah dipahami, 
dihafalkan, serta diamalkan oleh orang-orang yang telah berbai‟at TQN di 
hadapan mursyid/khalifah yang telah mendapat izin yang sah) (Muslih, 
t.th.(b): 3).  Namun demikian, kitab ini diawali dengan prolog yang 
pembukanya, sepanjang satu halaman penuh, memakai bahasa Arab, yang 
judulnya mengutip al-Qur‟an, surat al-Jinn/72: 16 (Muslih, t.th.(b): 2).  
Setelah prolog, Muslih mulai masuk ke  muqaddimah, yang di 
dalamnya dia membahas “maba>di> ‘ilmi at}-t}ari>qah al-mu‘tabarah kang 
sepuluh” (sepuluh prinsip ilmu tarekat muktabarah), yang meliputi: (1) 
“arane t}ari>qah” (nama tarekat), (2) “pelanggerane ilmu t}ari>qah” (pedoman 
ilmu tarekat), (3) “maud}u>‘ /sumeleh-e ilmu t}ari>qah (topik/duduk persoalan 
ilmu tarekat), (4) ‚s\amrah-e ilmu t}ari>qah‛ (buah dari ilmu tarekat), (5) 
“hukume ilmu t}ari>qah‛  (hukumnya ilmu tarekat), (6) ‚utamane ilmu 
t}ari>qah‛ (keutamaan ilmu tarekat), (7) ‚nisbat-e ilmu t}ari>qah maring liya-
liyane‛  (kaitan antara ilmu tarekat dengan ilmu-ilmu lainnya), (8) “wa>d}i‘-
e/wong kang nyelehake ilmu t}ari>qah‛ (peletak dasar ilmu tarekat), (9) 
‚istimda>d-e/methil-e  ilmu t}ari>qah‛ (landasan ilmu tarekat), dan (10) 
‚masa>’il-e/masalah-masalah ilmu t}ari>qah‛  (permasalahan dalam ilmu 
tarekat) (Muslih, t.th.(b): 4-19). 
Pada bagian berikutnya, Muslih membahas bab-bab (fas}l) berkenaan 
dengan menjalani tarekat, dimulai dengan bab tentang keutamaan zikir 
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(Muslih, t.th.(b): 20-21); kemudian bab adab murid terhadap guru tarekat 
(Muslih, t.th.(b): 27-33); selanjutnya bab tentang silsilah TQN, yang dibahas 
dua kali, yaitu yang membahas silsilah TQN secara global (Muslih, t.th.(b): 
34), dan yang membahas silsilah TQN secara rinci (Muslih, t.th.(b): 62-62); 
berikutnya bab tentang cara menjalani zikir TQN (Muslih, t.th.(b): 37-43); 
selanjutnya bab mengenai jalan yang bisa mengantarkan sampai kepada 
Tuhan (Muslih, t.th.(b): 44); kemudian bab yang membahas mura>qabah 
(Muslih, t.th.(a): 45-47); dan bab tentang khataman TQN (Muslih, t.th.(b): 
76-83).  Selain ditulis dalam bentuk bab-bab, di sela-sela bab-bab tersebut 
terkadang juga diselingi hal-hal lain, yaitu beberapa tanya-jawab berkenaan 
dengan tarekat (Muslih, t.th.(b): 10-19), beberapa penjelasan tentang hukum 
berkenaan dengan bai‟at (Muslih, t.th.(b): 56-61),  pemberitahuan khusus 
(tanbi>ha>t, dan bahasan yang didahului dengan ungkapan perintah “i„lam”)3 
(Muslih, t.th.(b): 22-26, 36, 65), dan beberapa faedah (fawa>’id) bacaan-
bacaan tertentu, seperti shalawat untuk  memperluas rezeki dan memperbaiki 
budi-pekerti (li tausi>‘ al-arza>q wa tah}si>n al-akhla>q), do‟a sesudah zikir TQN, 
do‟a sesudah membaca ‘ata>qah s}ugra> (membaca la> ila>ha illa Alla>h 70.000 
kali), do‟a keluar dari kesulitan (al-faraj), dan do‟a h}usn al-kha>timah  
(Muslih, t.th.(b): 84-88).     
                                                             
3
 Setelah istilah tanbi>h  dan i„lam, terkadang Muslih mengikutinya dengan ungkapan “weruho siro” 
(ketahuilah...). Pemaparan Muslih tentang lat}a>’if, misalnya, diberikan pada tanbi>h  setelah bab 
mengenai silsilah TQN secara global, dengan diberi sub-judul tanbi>h, weruho sira sak temene 
menungso iku disungsun lat}a>’if sepuluh (ketahuilah bahwa sesungguhnya manusia itu tersusun dari 
sepuluh lat}a>’if) (Muslih, t.th.(b): 36). 
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Kitab al-Futu>h}a>t ar-Rabba>niyyah ini juga disertai dengan komentar, 
persetujuan, dan sanjungan (taqa>ri>z}) di bagian depan (sebanyak dua 
halaman) dan di bagian belakang sebelum daftar isi (sebanyak satu 
halaman). Taqa>ri>z}  tersebut dari 16 tokoh TQN, yaitu (1) ‘Utsman ibn ‘Abd 
ar-Rahman Mranggen, (2) Ahmad Muthahhar ibn ‘Abd ar-Rahman 
Mranggen,  (3) Masruhan Ihsan Mranggen, (4) Zubair  ibn ‘Umar Salatiga, 
(5) ibn Marto Wikromo Parakan, (6) Nawawi Ihsan Parakan, (7) Midhan 
‘Abd al-Mannan Purwodadi, (8) Shafwan Purwodadi, (9) Sayyid Shalih ibn 
‘Abd ar-Rahman al-Habsyi Pemalang, (10) ‘Abd al-Halim Majalengka, (11) 
‘Abd ar-Rahman al-Husain Kendal, (12) Zain al-‘Abidin Dimyati 
Pekalongan, (13) Ahmad ibn ‘Abd al-Mannan al-Husni Malang, (14) Menur 
Singaraja Bali, (15) Ibrahim Khalil Semarang (Muslih, t.th.(b): t.h), dan 
(16) Basri ‘Abd asy-Syukur Salatiga (Muslih, t.th.(b): 89). Selain itu, kitab 
ini juga dilengkapi dengan tanggal penyelesaian penulisan kitab, yaitu pada 
hari Senin, 27 Rajab 1382 H/25 Desember 1962 M (Muslih, t.th.(b): 88), 
dan daftar isi (Muslih, t.th.(b): 90).  
c. Risalah Tuntunan T{ari>qah 
Seperti halnya al-Futu>h}a>t ar-Rabba>niyyah, kitab Risalah Tuntunan T}ari>qah 
juga memakai bahasa Jawa, dengan tulisan Arab pegon. Risalah Tuntunan 
T}ari>qah  ini terdiri dari dua jilid. Pada jilid yang pertama (al-juz‟ al-awwal), 
kitab setebal 62 halaman ini diawali dengan komentar dan persetujuan 
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(taqri>z}a>t) berbahasa Arab  dari empat tokoh, yaitu Kyai Arwani Kudus, Kyai 
„Adlan Jombang, Kyai Masruhan Mranggen, dan Kyai Muradi Mranggen 
(Muslih, t.th.(c), I: 1); yang diikuti dengan pengantar berbahasa Jawa halus 
dari Kyai Arwani Kudus (Muslih, t.th.(c), I: 2); baru kemudian masuk ke 
muqaddimah al-kita>b  dari sang pengarang (Muslih, t.th.(c), I: 3-4), 
Setelah muqaddimah al-kita>b, dengan memakai bahasa Jawa halus, 
dari sang pengarang, kitab Risalah Tuntunan T}ari>qah ini kemudian 
diteruskan dengan pembahasan beberapa bab (fas}l)  dan tanya-jawab, dengan 
memakai bahasa Jawa ngoko. Bab-bab dalam kitab ini meliputi:  bab tentang 
karakteristik mukmin sejati (s}a>diq); tentang cara menjalani TQN, tentang 
zikir h}ifz} al-anfa>s; dan tentang kewajiban orang awam untuk ngaji  tarekat 
(Muslih, t.th.(c), I: 7-39). Sedangkan tanya-jawab meliputi beberapa 
persoalan, yaitu: pengertian t}ari>qah mu‘tabarah; tentang hukum orang yang 
menyerahkan diri secara total kepada mursyid; tentang alasan mengapa surat 
al-Jinn/72: 16 dijadikan landasan untuk menjalani tarekat; tentang alasan 
mengapa ketika zikir, kepala “digedhek-gedhekake” (digeleng-gelengkan) ke 
kanan dan ke kiri; dan tentang alasan mengapa zikir nafy-is\ba>t  dimulai 
dengan menggelengkan kepala ke arah kanan (Muslih, t.th.(c), I: 40-53, 55-
61). Di sela-sela tanya-jawab, Muslih juga memberikan keterangan 
tambahan (far„) berkaitan dengan sepuluh lat}a>’if  yang ada pada diri 
manusia (Muslih, t.th.(c), I: 54-55). Jilid pertama kitab Risalah Tuntunan 
T}ari>qah  ini diakhiri dengan daftar isi (Muslih, t.th.(c), I: 62).  
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Jilid kedua (al-juz’ as\-s\a>ni>) dari kitab Risalah Tuntunan T}ari>qah 
dibuka dengan prolog (yang diberi istilah oleh sang pengarang dengan al-
Asas) dengan memakai bahasa Jawa halus (Muslih, t.th.(c), II: 1). Sesudah 
prolog, Muslih memberikan muqaddimah yang agak panjang berkenaan 
dengan cara duduk ketika berzikir, dan persiapan-persiapan ketika akan 
melakukan zikir (Muslih, t.th.(c), II: 2-29). Muqaddimah ini diakhiri dengan 
tanbi>h, bahwa orang yang akan melakukan zikir hendaknya dalam keadaan 
suci (Muslih, t.th.(c), II: 30). Setelah memberikan muqaddimah, Muslih 
memberikan pembahasan secara rinci tentang 20 macam mura>qabah  
(Muslih, t.th.(c), II: 31-59). Bagian berikutnya adalah tentang faedah-faedah 
bacaan tertentu (fawa>’id mansyu>rah), yaitu shalawat tausi>‘ al-arza>q 
(memperluas rezeki), du‘a>’ al-faraj (doa keluar dari kesulitan), daf‘ al-a‘da>’  
(doa mengalahkan musuh), an-naja>h ‘an al-mus}i>bah (doa terhindar dari 
musibah), tashi>l sakara>t al-maut (mempermudah sakaratul maut), dan 
sayyid al-istigfa>r (Muslih, t.th.(c), II: 60-75). Kitab ini diakhiri dengan daftar 
isi (Muslih, t.th.(c), II: 76-78), tanpa keterangan kapan kitab ini selesai 
ditulis.  
3. Kyai Romli Tamim dan Karyanya, S|amrah al-Fikriyyah  
Kyai Romli Tamim hidup sezaman dengan kyai Hasyim Asy‟ari (Tebuireng) 
dan kyai Wahab Hasbullah (Tambak Beras). Hanya saja kalau dua yang disebut 
terakhir itu lebih dikenal dengan kerja-kerja keulamaannya, kyai Romli Tamim 
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lebih dikenal dengan wejangan-wejangan sufistiknya (Hadi, 2011: 101). 
Wejangan-wejangan sufistiknya itu disampaikan kepada para muridnya di 
majelis sufi di Rejoso, Jombang, yang pada saat itu, sekitar tahun 1970-an, 
berjumlah 150 orang. Dua di antara muridnya yang terkenal adalah Syaikh 
Usman Nadi dari Sawa Puluh Surabaya (ayah dari kyai Asrori Kedinding) dan 
Syaikh Shohibur Rohman bin Anwar (atau lebih dikenal sebagai Abuya Shohib 
Jepara) (Hadi, 2011: 101, 109). 
Atas inisiatif kyai Romli, wejangan-wejangan sufistiknya tersebut 
kemudian didiktekan kepada para muridnya, dan murid utamanya, Syaikh 
Usman Nadi, diperintahkannya untuk mengumpulkannya menjadi satu risa>lah 
dan diberi judul S|amrah al-Fikriyyah (Hadi, 2011: 110). Kitab yang lengkapnya 
berjudul S|amrah al-Fikriyyah: ar-Risa>lah fi> silsilati at}-T{ari>qatain al-
Qa>diriyyah wa an-Naqsyabandiyah  ini diawali dengan pembukaan, berupa 
khut}bah al-kita>b, yang menerangkan bertemunya (kumpule) silsilah tarekat 
Qadiriyah dan Naqsyabandiyah (halaman 1).  
Setelah khut}bah al-kita>b,  kitab ini membahas tiga-belas bab. Tiga-belas 
bab tersebut meliputi: (1) pertingkahe talqin lan bai‟at kangge t\ariqah karo 
(tata-cara talqi>n dan bai„at dua tarekat), (2) pertingkahe ngelakoni t}ariqah 
Qadiriyah (tata-cara menjalani tarekat Qadiriyah), (3) pertingkahe ngelakoni 
t}ariqah Naqsyabandiyah (tata-cara menjalani tarekat Naqsyabandiyah, (4) 
dalane tumeka maring Allah (jalan yang mengantarkan untuk sampai kepada 
Allah, (5) mura>qabah, (6) silsilah t}ariqah Qadiriyah lan Naqsyabandiyah, (7) 
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khatamane wirid t}ariqah Qadiriyah lan Naqsyabandiyah, (8) kidhik-kidhike 
zikir Naqsyabandi lan Qadiri (jumlah minimal zikir Naqsyabandi dan Qadiri), 
(9) kautamaane zikir (keutamaan zikir), (10) tafakkur, (11) pangkat-pangkate 
tafakkur (tingkatan-tingkatan tafakkur), (12) rukune iman, (13) rukune islam.  
Selain tiga-belas bab di atas, kitab ini juga memuat dua tanbi>h (pepiling: 
pengingat). Tanbi>h yang pertama, di sela-sela bab ke-2 dan ke-3, tentang tata-
cara berzikir la> ila>ha illa Alla>h (halaman 4-5), sedangkan tanbi>h (paemut: 
pengingat) yang kedua, setelah pembahasan rukun Islam (bab ke-13), 
berkenaan dengan cara mencari guru yang bisa mengantarkan keselamatan 
(kawilujengan) dunia akherat (halaman 42-45).  
Setelah pembahasan ketiga-belas bab di atas, kitab ini diakhiri dengan 
penutup (kha>timah). Di dalam kha>timah ini, kyai Ramli memberikan 
pembahasan tentang ma‘rifat, syari>‘at, t}ari>qah, dan h}aqi>qa>h (halaman 44-47). 
Kitab setebal 48 halaman ini aslinya berbahasa Jawa ngoko bertuliskan Arab 
pegon, kemudian diterjemahkan ke Bahasa Indonesia dengan dua versi: versi 
pertama diterbitkan oleh kelompoknya Kyai Dimyati Ramli, berjudul S|amrah 
al-Fikriyyah: Risalah Silsilah Thoriqot Qodiriyah dan Naqsyabandiyah, 
sedangkan versi kedua diterbitkan oleh kelompoknya Kyai Mujib Musta‟in 






4. Abah Anom dan Karyanya, Mifta>h} as}-S}udu>r  
Abah Anom merupakan gelar dalam bahasa Sunda yang artinya “bapak atau 
kyai muda” yang diberikan kepada Kyai Haji Ahmad Shahibul Wafa‟ Tajul 
„Arifin (Mulyati, 2006: 216), karena ketika baru berusia 18 tahun, dia sudah 
menjadi wakil talqi>n yang memiliki kewenangan untuk mewakili ayahnya, 
Abah Sepuh, dalam mem-bai„at orang-orang yang mau masuk TQN (Mulyati, 
2006: 216), dan pada usia 35 tahun sudah membantu Abah Sepuh, yang 
bernama lengkap Syaikh Haji Abdullah Mubarak ibn Nur Muhammad, dalam 
membimbing para santri di pesantren Suryalaya (Solihin, 2005: 219). Posisinya 
yang tinggi itu diraihnya karena ketekunannya dalam belajar ilmu hikmah dan 
tarekat serta bela diri di beberapa pesantren di Jawa Barat, seperti di Cicariang, 
Gentur, dan Jambudipa (kabupaten Cianjur), dan Cireungas dan Cimalati 
(kabupaten Sukabumi), serta pesantren di Kaliwungu, Kendal, Jawa Tengah, 
dan pesantren di Bangkalan, Jawa Timur (Solihin, 2005: 218-219; Mulyati, 
2006: 216).  
Pada usia 23 tahun, yaitu pada tahun 1938, Abah Anom yang lahir pada 
tanggal 1 Januari 1915 ini pergi ke kota suci Mekkah untuk melanjutkan 
pendidikannya selama tujuh bulan di bidang tasawuf dan tarekat di bawah 
bimbingan Syaikh Ramli dari Garut, yang menjadi wakil Abah Sepuh di Jabal 
Qubaisy, Mekah (Mulyati, 2006: 217). Dalam h}alaqah dengan Syaikh Ramli 
ini, Abah Anom belajar kitab Sirr al-Asra>r dan al-Gunyah li T}a>lib T}ari>q al-
H{aqq karya Syaikh ‘Abd al-Qa>dir al-Ji>la>ni> (Praja, dalam Nasution (ed.), 1990: 
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117; Solihin, 2005: 219). Setelah menyelesaikan pendidikannya di Mekah, pada 
tahun 1939 Abah Anom kembali ke pesantren Suryalaya untuk membantu 
ayahnya, sampai tahun 1953 di usianya yang ke-38 Abah Anom menggantikan 
Abah Sepuh untuk memimpin pesantren (Mulyati, 2006: 217) yang didirikan 10 
tahun sebelum kelahiran Abah Anom  tersebut (Solihin, 2005: 218). 
Selain menjadi pimpinan pesantren Suryalaya, Abah Anom telah 
memberikan banyak kontribusi kepada masyarakat dan negara, sehingga 
mendapatkan beberapa penghargaan, seperti penghargaan Satya Lencana Bhakti 
Sosial atas dedikasi sosialnya, penghargaan Kalpataru atas dedikasinya untuk 
pelestarian lingkungan, penghargaan dari Gunung Djati Batalion 329 atas 
dedikasinya untuk keamanan regional, penghargaan tahun 1961 dari Gubernur 
Jawa Barat (Mashudi) atas rintisannya di bidang teknologi pertanian (Mulyati, 
2006: 217-218). Kontribusi Abah Anom di bidang pendidikan, politik, dan 
sosial juga ditunjukkannya dengan mendirikan Yayasan Serba Bakti tahun 
1961, dan pendirian 22 pondok inabah pada tahun 1980 (Mulyati, 2006: 217).  
Selain berbagai kontribusi di atas, Abah Anom juga memberikan 
kontribusi di bidang kepenulisan. Pada masa Abah Sepuh, pengajaran kepada 
masyarakat dan para pengikut TQN lebih banyak berupa pengajaran secara 
lisan, dan baru pada masa Abah Anom ajaran-ajaran yang dijadikan pedoman 
bagi para pengikut TQN dibukukan secara tertulis di dalam kitab Mifta>h} as}-
S}udu>r (Mulyati, 2006: 215).  
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Kitab yang lengkapnya berjudul Mifta>h} as}-S}udu>r li at-Tabarruk fi> T{ari>q 
ar-Rabb al-Gafu>r, al-Majmu>’ min Kala>m al-‘Ulama>’ al-Kiba>r  ini terdiri dari 
dua jilid. Jilid pertama (al-Juz‟ al-Awwal), terdiri dari muqaddimah dan empat 
bab (fas}l). Dalam muqaddimah, Abah Anom menekankan pentingnya zikir 
kepada Allah sebagai jalan yang dapat menghubungkan manusia dengan 
Tuhannya. Selain itu, Abah Anom juga menyatakan bahwa kitabnya ini 
merupakan kumpulan (al-jam„) dari beberapa kitab, di antaranya Sirr al-Asra>r, 
al-Gunyah li T{a>libi> T{ari>q al-H{aqq, Ja>mi‘ Us}u>l al-Auliya>’, Khazi>nah al-Asra>r, 
Qala>’id al-Jawa>hir, Fath} al-‘A<rifi>n, Tanwi>r al-Qulu>b, Fuyu>d}a>t Rabba>ni>, dan 
Minah} as-Sanniyah.  
Setelah muqaddimah, Abah Anom memberikan penjelasan (baya>n) 
terhadap empat persoalan dalam empat bab. Bab pertama, penjelasan tentang 
inti zikir nafy-is\ba>t (fi> baya>n ma>hiyati an-nafy wa al-is\ba>t). Bab kedua, 
penjelasan tentang cara zikir jahr (fi> baya>n kaifiyati z\ikr al-jahr). Bab ketiga, 
penjelasan tentang asal talqi>n dan bai„at (fi> baya>n as}l at- talqi>n wa al-‘ahd). 
Bab keempat, penjelasan tentang wajibnya menyebut sanad tarekat (fi> baya>ni 
z\ikr al-asa>ni>d fi> kulli at}-t}uruq). Jilid pertama ini ditutup dengan penjelasan 
tentang cara zikir harian dan khatam Qadiriyah wa Naqsyabandiyah (fi> baya>ni 
kaifiyati al-yaumiyah wa khatm al-Qadiriyah wa an-Naqsyabandiyah).  
Jilid kedua (al-juz’ as\-s\a>ni>), yang terdiri dari dua bab, yaitu bab kelima 
dan keenam, melanjutkan pembahasan dalam jilid pertama. Pada bab kelima, 
Abah Anom memberikan penjelasan tentang mengingat Allah dan efeknya bagi 
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pendidikan ruhani (fi> baya>ni z\ikr Alla>h wa as\arihi fi> at-tarbiyah ar-ru>h}iyyah). 
Sedangkan pada bab keenam, dia memberikan penjelasan tentang menjauhkan 
diri dari syaitan dengan berzikir kepada Allah (fi> baya>ni id}na>’i asy-syait}a>n bi 
z\ikr Allah). Dengan demikian, jika digabungkan, dua jilid kitab Abah Anom ini 
terdiri dari muqaddimah dan enam bab (fas}l).     
B. Ajaran Sulu>k  MenujuWus}u>l  dalam Enam Kitab Karya Empat Mursyid TQN 
Menurut kitab-kitab para mursyid TQN di atas, ada tiga jalan yang bisa 
mengantarkan seorang sa>lik untuk bisa wus}u>l kepada Allah. Dalam kitab Fath} al-
‘A<rifi>n karya Ahmad Khatib Sambas (t.th: 5-6) dikatakan:  
“Telah berkata ahl at}-t}ari>qah akan jalan yang menyampaikan kepada Allah 
ta‟ala itu tiga syaratnya: pertama, z\ikr kha>fi>, yakni zikir dengan pikiran, 
yang dihadapkan hati yang disunyikan daripada sekalian khawa>t}ir, yaitu 
jangan ingatkan barang yang telah lalu dan yang lagi akan datang dan yang 
sekarang ini, dan jangan lengah mata yang di dalam pandangan mata, dan 
jangan lengah pikiran yang lain daripada Allah ta‟ala; dan kedua, 
mura>qabah, artinya mengintai-ngintai hati kepada Allah ta‟ala seperti 
kucing mengintai-ngintai tikus yang masuk di dalam suatu lubang, serta 
menanti limpah kurnia yang tiada terhingga; dan ketiga, hadir berkhidmat 
dengan syaikh, yakni guru yang memberi bekas bagi tawajjuh dan 
jam‟iyyah.” 
 
Sedangkan dalam kitab al-Futu>h}a>t ar-Rabba>niyyah Kyai Muslih (t.th (b): 44) 
menyatakan:  
“Ngendika sapa ahl at}-t}ari>qah: dalan kang neka‟ake maring gusti Allah iku 
telu: (1) z\ikr kha>fi>, tegese zikir kang samar ana jerone lat}a>’if kang 
diadhepake maring Allah tur disepi‟ake saking kabeh khawa>t}ir (aja eling 
perkara kang wus keliwat lan kang bakal teka) lan aja eling ing liyane 
Allah; (2) mura>qabah, tegese nginjen-injene ati ing Allah, kaya nginjen-
injene kucing ing tikus sarta ngarep-arep lubere fad}alahe Allah; (3) 
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ngelanggengake h}a>d}ir lan ra>bit}ah lan khidmah maring guru kang aweh labet 
jam‟iyyah lan kaifiyah.” 
 
Sementara dalam kitabnya yang lain,‘Umdah as-Sa>lik fi> Khair al-Masa>lik 
karya Kyai Muslih (t.th. (a): 79, 81, 83) dinyatakan: 
َْ فٝ اٌطشيك اٌتٝ تٛصً اٌعبذ إٌٝ هللا تعاٌٝ حالث أشغاي: األٚي، اٌزوش اٌخفٝ بمٍبٗ  إ
اٌَّٛجٗ إٌٝ هللا تعاٌٝ اٌخاٌٝ عٓ اٌخٛاطش ٚ اٌٙٛاجظ، ٚ ال يغتحضش ِا ِضٝ ٚ ال ِا 
هللا. ٚ اٌخأيت، اٌّشالبت بعيٓ بصيشتٗ إٌٝ هللا تعاٌٝ، وَٙشة جاٌغت  يغتمبً ٚ ال يتزوش إال
إٌٝ جحش اٌفأسة ٚ وأت ِغتغشلت إٌٝ جحش٘ا ال تتحشن ِٕٙا شعشة، ٚ يٕتظش ِشالبت 
اٌّشالب اٌفيض ِٓ هللا تعاٌٝ، ٚ ِالحظ ٚسٚدٖ عٍٝ ِٛسٚدٖ ٚ ٘ٛ ٌطيفت ِٓ ٌطائفٗ، ٚ 
٘زٖ اٌٍطيفت يماي ٌٙا ِٛسد اٌفيض. ٚ اٌخاٌخت، ِالصِت اٌجّعيت ٚ اٌحضٛس ٚ اٌتٛجٗ إٌٝ 
ٚ اٌشابطت ِعٗ، ٚ٘ٝ عباسة عٓ حفظ اٌغاٌه صٛسة ٓ هللا تعاٌٝ ٚ خذِت اٌشيخ اٌٍّمَ 
َْ رٌه يجشٖ إٌٝ  شيخٗ فٝ ِذسوٗ أٚ فٝ لٍبٗ، أٚ يتصٛس صٛستٗ بأَٔٙا صٛسة شيخٗ أل
َُ بّعصيت يتّخً  ِشالبت سبٗ ٚ ٌذفع ٚعٛعت اٌشيطاْ ٚ تشن اإلحُ ٚ اٌعذٚاْ، فئٔٗ إرا ٘
  دائّا.  ٌٗ اٌشيخ فييٕضجش عٓ فعٍٙا إْ واْ سبطٗ واِال عٍٝ ِحبت
 
Sementara itu, dalam kitab S|amrah al-Fikriyah karya Kyai Ramli (t.th: 9) 
dinyatakan:  
“wus ngendika ahl at}-t}ari>qah, dalan kang neka‟ake maring Allah ta‟ala iku 
telung perkara: (1) z\ikr khafi (zikir samar) iya iku zikir kelawan ati kang 
den adepake maring Allah tur den sepi‟ake songko eling maring perkara 
kang wus keliwat lan kang bakal teka, balik mung muhung eling marang 
Allah belaka; (2) mura>qabah (nginjen-nginjene ati maring Allah), kaya dene 
kucing andingki‟ (nginjen-injen) tikus, kanthi ngarep-arep lubere 
kanugrahan songko gusti Allah; (3) netepake h}a>d}ir lan khidmah (lumadi) 
maring guru kang wus paring labet zikir,  tawajjuh, kaifiyah, lan jam„iyyah.” 
 
Sedangkan dalam kitab Mifta>h as}-S}udu>r karya Abah Anom, dinyatakan: 
 “Sesungguhnya dzikir itu adalah menjadi sebab wusulnya manusia kepada 
Allah SWT, dan menjadi sebab pula manusia dapat mahabbah kepada-Nya” 
(1970, I: 24). “Martabat wusul (sampai kepada Allah) adalah tiga perjalanan: 
pertama, Islam, kedua, iman, ketiga ihsan” (1975, II: 33). “Adapun 
seseorang hamba Allah, jika ia kekal sibuk dalam ibadah, berada dalam 
maqam Islam atau maqam syari‟at. Apabila amal itu berpindah kepada hati 
dengan kebersihan dan sunyi daripada kejahatan, berisi dengan kebajikan 
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sempurna ikhlas, maka orang itu berada dalam maqam iman atau maqam 
tarekat. Apabila manusia itu sampai kepada martabat ibadat untuk Allah 
semata-mata, seakan-akan Allah melihatnya, maka ia berada dalam maqam 
ihsan atau maqam hakikat” (1975, II: 33-34). “Guru-guru atau syekh itulah 
yang merupakan t}ari>qah atau jalan kepada Allah, petunjuk liku-liku daripada 
jalan itu. Mereka merupakan pintu terakhir yang akan membawa muridnya 
masuk menempuh jalan mencapai Tuhan.” (1970, I: 37). “Peningkatan 
silsilah ini menghamburkan berbagai rahasia tajalliya>t dan berkat yang 
ditunjukkan dengan tawajjuh kepada-Nya, dengan niat yang bulat dan 
kehendak yang satu tunggal untuk menyampaikannya” (1970, I: 36-37).    
 
Dari pernyataan-pernyataan di atas, tiga jalan yang bisa mengantarkan seorang 
sa>lik untuk wus}u>l kepada Allah itu adalah: 1) z\ikir kha>fi, 2) mura>qabah, dan 3) 
h}a>d}ir, khidmah, tawajjuh atau ra>bit}ah dengan syaikh yang telah menganugerahi 
jam„iyyah dan kaifiyyah. Maksud dari kedua jalan, dari tiga jalan, itu secara 
ringkas sudah dijelaskan dalam pernyataan-pernyataan di atas. Z|ikir kha>fi adalah 
aktivitas “mengosongkan dan mengisi,” yaitu, di satu sisi, mengosongkan hati dari 
selain Allah, dengan tidak memasukkan ke dalamnya berbagai persoalan masa 
lalu, masa sekarang, maupun masa datang, dan, di sisi lain, mengisi hati hanya 
dengan ingatan kepada Allah semata. Sedangkan mura>qabah artinya 
berkontemplasi
4
 tentang Allah, dengan memfokuskan pikiran dan hati kepada 
Allah, serta menunggu  limpahan karunia yang tiada terhingga dari-Nya, seperti 
kucing yang dengan waspada mengintai targetnya, yaitu tikus yang masuk di 
dalam suatu lubang. Untuk rincian lebih detail mengenai z\ikir kha>fi, mura>qabah 
                                                             
4








1. Z|ikir Kha>fi 
Sebagaimana dijelaskan secara ringkas dalam uraian sebelumnya, z\ikir kha>fi 
adalah aktivitas “mengosongkan dan mengisi,” yaitu, di satu sisi, 
mengosongkan hati dari selain Allah, dengan tidak memasukkan ke dalamnya 
berbagai persoalan masa lalu, masa sekarang, maupun masa datang, dan, di 
sisi lain, mengisi hati hanya dengan ingatan kepada Allah semata.  
Untuk lebih memahami tentang jalan yang pertama untuk wus}u>l  kepada 
Allah ini, yaitu z\ikir kha>fi, perlu diketahui praktek zikir secara umum dalam 
TQN. Praktek zikir dalam TQN dibagi ke dalam dua bagian secara berurutan: 
yang pertama adalah praktek zikir menurut Qadiriyah, kemudian yang kedua 
adalah praktek zikir menurut Naqsyabandiyah. Praktek kedua zikir itu 
dipaparkan dalam Sambas, t.th: 3-5; Muslih, t.th.(a): 40-45; Arifin, 1990, I: 
274-275; Tamim, t.th: 7-8, seperti berikut ini. 
                                                             
5 Pemaparan tentang z\ikir khafi dan mura>qabah, khususnya konsep Kyai Muslih, pada awalnya 
merupakan makalah komprehensif, yang setelah mengalami pengembangan, kemudian, berdasarkan 
Panduan Akademik Program Pascasarjana 2012-2013 IAIN Walisongo Semarang, halaman 181,  juga 
Panduan Akademik Pascasarjana 2015-2016 UIN  Walisongo, halaman 193, “makalah komprehensif 
akan menjadi salah satu bab atau bagian ... dari disertasi” sekarang. Dan untuk memenuhi syarat untuk 
diajukan dalam Ujian Tertutup, yaitu “artikel di media massa atau artikel ilmiyah dalam jurnal ilmiyah 
serendah-rendahnya tingkat nasional (memiliki ISSN) yang terkait dengan tema (atau sebagian tema) 
penelitian disertasinya” (Panduan Akademik 2012-2013, halaman 147, dan Panduan Akademik 2015-
2016, halaman 153), maka versi bahasa Inggris dari bagian ini diterbitkan dalam Jurnal Teosofia, 
Indonesian Journal of Islamic Mysticism, vol.1, no.1, 2012: 19-50, dengan judul, “Theory of Latha‟if  
in the Tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah: with Special Reference to Kyai Muslih al-Maraqi‟s 
Concept.” Pengembangan lebih lanjut konsep lat}a>’if dalam kaitannya dengan permasalahan 
kontemporer disajikan dalam paper penulis “Spiritual Wisdom to Terminate Religious Terrorism: 
Promoting Kyai Muslih‟s Theory of Lat}a>’if  for a Harmonious Life,” yang dipresentasikan di Annual 
International Conference for Islamic Studies (AICIS) XII, 2012, di Surabaya. 
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Praktek zikir menurut Qadiriyah adalah sebagai berikut: pertama, 
membaca istigfa>r tiga kali, kemudian membaca s}alawa>t juga tiga kali. 
Selanjutnya, membaca la> ila>ha illa Alla>h sebanyak 165 kali. Setelah membaca 
zikir nafy-is\ba>t ini, kemudian membaca sayyidu-na> Muh}ammad rasu>l Alla>h 
saw, yang dilanjutkan dengan s}alawa>t munjiyat, lalu membaca al-fa>tihah 
yang dihadiahkan kepada para masya>yikh Qadiriyah Naqsyabandiyah.    
Sedangkan praktek zikir menurut Naqsyabandiyah disebut sebagai zikir 
kha>fi, atau zikir lat}a>’if, yang mengikuti prosedur berikut ini. Sebelum 
memulai zikir, pertama-tama, penganut TQN yang akan berzikir harus 
mengirim al-fa>tih}ah kepada Nabi Muhammad saw, kepada para masya>yikh 
TQN, kepada orang-orang yang beriman, baik yang masih hidup (al-ah}ya>’) 
maupun yang sudah meninggal (al-amwa>t).  
Berikutnya, pelaku zikir membaca istigfa>r  dan s}alawa>t,  seraya 
menghadapkan hati kepada Allah dengan mengharapkan “melimpahnya 
anugerah Allah” berupa  “sempurnanya cinta dan makrifat” kepada Allah,
6
 
dengan perantara (wa>sit}ah) para syaikh (al-masya>yikh).  
Selanjutnya pelaku zikir, dengan penglihatan hati, menghadirkan wajah 
(tawajjuh) guru yang men-talqi>n-kan  zikir. Setelah itu, pelaku zikir bisa 
mulai berzikir ism az\-z\a>t (Alla>h)  dengan pikiran, pertama-tama, diarahkan ke 
                                                             
6
 “Melimpahnya anugerah Allah” ini dalam istilah Muslih (t.th. (b): 41) dan Tamim (t.th.: 10) adalah 
“lubere kanugrahane Allah,” sedangkan “sempurnanya cinta dan ma „rifat” diistilahkan Muslih (t.th. 
(b): 41) dengan “sempurnane dhemen lan ma„rifat.” 
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lat}i>fah al-qalb.7 Setelah dirasakan bekerjanya zikir8 pada lat}i>fah al-qalb, 
selanjutnya pelaku zikir bisa melakukan zikir ism az\-z\a>t dengan mengarahkan 
pikiran ke lat}i>fah yang kedua, yaitu ar-ru>h}.  Berikutnya, ketika sudah 
dirasakan bekerjanya zikir pada lat}i>fah ar-ru>h}, pelaku zikir melakukan zikir 
ism az\-z\a>t dengan mengarahkan pikiran ke lat}i>fah yang ketiga, yaitu as-sirr. 
Begitu seterusnya dengan lat}i>fah keempat (al-khafi>), kelima (al-akhfa>), 
keenam (an-nafs), dan ketujuh (al-qa>lab).  
Selain memberikan penanda kapan pelaku zikir bisa berpindah dari satu 
lat}i>fah ke lat}i>fah berikutnya, yaitu ketika telah nyata “labet-e” (bekerjanya) 
zikir pada lat}i>fah yang sedang dikonsentrasikan (Muslih, t.th.(b): 42-43),  kyai 
Muslih (t.th.(c), I: 16-22) memberikan rincian yang lebih detail, dengan 
menunjuk ke masing-masing nafs  dari ketujuh lat}i>fah tersebut.9 Misalnya, 
Muslih menyatakan bahwa pelaku zikir boleh berpindah dari lat}i>fah al-qalb ke 
lat}i>fah ar-ru>h} manakala telah nyata “labet-e”  (bekerjanya) zikir pada lat}i>fah 
yang sedang dikonsentrasikan, seraya mengharap anugerah Allah, yaitu “an-
nafs al-lawwa>mah  sak balane kalah lan lenyap‛ (an-nafs al-lawwa>mah dan 
                                                             
7
  Selama berzikir ism az\-z\a>t  ini, pelaku zikir harus “nemoake ilat-e maring cethak-e” 
(mempertemukan [ujung] lidahnya dengan langit-langit mulut), seraya “ngeremake meripat loro” 
(memejamkan kedua mata) dan “ndhengkluake sirah-e” (menundukkan kepala) (Muslih, t.th.(b): 41-
42, Sambas, t.th: 4-5). 
8
 Ungkapan “bekerjanya zikir” ini dalam kitab syaikh Sambas (t.th.: 5) diistilahkan dengan “gerak zikir 
di dalam hati,” sedangkan di kitab syaikh Romli Tamim (t.th: 7) diistilahkan dengan “obah-musi‟e 
zikir,” kyai Muslih  menyebutnya dengan “usi‟e” (t.th.(b): 42-43) atau “labet-e” (t.th.(c), I: 16), Abah 
Anom (1990, I: 274)  mengungkapkannya dengan ‚waqa‘at al-h}arakah wa isytagalat.‛  
9
 Sepanjang penelusuran penulis, di antara keenam kitab TQN, hanya kitab kyai Muslih yang 
mengaitkan perpindahan zikir lat}a>’if dengan tujuh nafs, sedangkan kitab syaikh Sambas, kyai Romli 
Tamim, dan Abah Anom tidak memberikan rincian demikian.  
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bala-tentaranya telah kalah dan sirna) dan  telah muncul an-nafs al-
mulhamah
10
 yang berada pada lat}i>fah ar-ru>h}.  
Selanjutnya pelaku zikir bisa berpindah dari lat}i>fah ar-ru>h} ke lat}i>fah as-
sirr  manakala telah nyata “labet-e”  (bekerjanya) zikir pada lat}i>fah yang 
sedang dikonsentrasikan, seraya mengharap anugerah Allah, yaitu an-nafs al-
mulhamah  telah menguat dan masuk ke dalam an-nafs al-mut}ma’innah.  
Begitu seterusnya dengan proses perpindahan dari satu lat}i>fah ke lat}i>fah 
berikutnya, sesuai dengan nafs masing-masing lat}i>fah.11  
Selanjutnya, Muslih (t.th.(a): 48) memaparkan efek diarahkannya zikir 
ke berbagai lat}a>’if, yaitu فاعذة فٝ تشق جّيع أجضاء اٌحتٝ يتأحش بحشاستٗ جّيع اٌبذْ بحيج يح
ًَ اٌٍطائف    panasnya) اٌبذْ ٚ يتٕٛس ِا فٝ اٌبذْ ِٓ أجضاء اٌصاٌحت بٕٛس اٌجالٌت فيحيظ عٍٝ ِح
seluruh anggota badan sehingga terbakar seluruh bagian badan yang rusak dan 
bercahaya seluruh anggota badan yang baik dengan cahaya lafz} al-jala>lah 
sehingga meliputi semua tempat lat}a>’if”).12  
2. Mura>qabah 
Jalan kedua untuk wus}u>l  kepada Allah adalah mura>qabah, yang artinya 
berkontemplasi
13
 atau melakukan perenungan dengan kebulatan pikiran dan 
perhatian penuh tentang Allah, dengan memfokuskan pikiran dan hati kepada 
                                                             
10
  Di kitab Muslih (t.th.(c), I: 17) tertulis an-nafs al-mut}ma’innah, tapi agaknya yang dimaksud adalah 
an-nafs al-mulhamah, karena an-nafs al-mut}ma’innah berada pada lat}i>fah yang ketiga, as-sirr.  
11
 Lebih detail tentang kaitan antara lat}a>’if dengan nafs akan dipaparkan di bab IV.C, “Bidang 
Semantik yang Diperluas: Lat}a’if dan Nafs Mah}mu>dah-Nafs Maz\mu>mah.” 
12
 Sepanjang penelusuran penulis, di antara keenam kitab TQN, hanya kitab kyai Muslih yang 
menyebutkan efek dari zikir lat}a>’if ini.  
13




Allah, serta menunggu  limpahan karunia yang tiada terhingga dari-Nya, 
seperti kucing yang dengan waspada mengintai targetnya, yaitu tikus yang 
masuk di dalam suatu lubang.
14  
Mura>qabah merupakan kelanjutan dari zikir lat}a>’if  tujuh, seperti 
disebutkan oleh Muslih (t.th.(b): 45) dan Tamim (t.th: 10): “lan tatkala wus 
rampung saking zikir lat}a>’if  pitu, mangka ngaliha kelawan izine syaikh 
maring mura>qabah rong-puluh...” (dan ketika telah selesai dengan zikir lat}a>’if  
tujuh, beralihlah dengan izin syaikh ke mura>qabah dua-puluh). Kedua-puluh 
mura>qabah itu dipaparkan dalam Sambas (t.th: 6-9), Muslih (t.th.(b): 45-57), 
dan Tamim (t.th: 11-23)
15
 seperti berikut ini. 
Mura>qabah yang pertama adalah ah}adiyyah, yaitu berkontemplasi 
bahwa Allah itu esa (ah}ad) baik di dalam zat, sifat, maupun af‘a>l-Nya, dan 
mengingat-ingat sifat kama>l (sempurna) Allah, mustahil na>qis} (tidak 
sempurna), dan mengingat-ingat 20 sifat wajib Allah, dan 20 sifat mustahil 
bagi-Nya. Mura>qabah yang pertama ini bersandar pada al-Qur‟an surat al-
Ikhla>s}/112: 1. Efek dari mura>qabah ah}adiyyah ini adalah melimpahnya (al-
faid}) anugerah (fad}l) Allah dari enam arah: atas, bawah, depan, belakang, kiri, 
kanan (Sambas, t.th: 6; Muslih, t.th.(b): 45-46; Tamim, t.th: 11).  
Mura>qabah yang kedua adalah ma„iyyah, yaitu mengkontemplasikan  
“kebersamaan” (bareng-e) Allah, dalam artian ma„nawi (: tidak bisa diketahui 
                                                             
14
  Sambas (t.th: 5-6), Muslih (t.th.(a): 44), dan Tamim (t.th: 10) memaknai mura>qabah sebagai 
“mengintai” (“nginjen-injen,” atau “andingkik”), yaitu fokus pada target yang dituju, “seperti kucing 
yang sedang mengintai tikus” (“nginjen-injen-e kucing ing tikus”).  
15
 Sepanjang penelusuran penulis, dalam kitab Mifta>h} as}-S{udu>r Abah Anom tidak memberikan rincian 
tentang mura>qabah.  
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keadaan kebersamaan itu, “ora kena dikaweruhi tingkah-e oleh-e mbareng-i”),  
dalam segenap keadaan kita. Mura>qabah yang kedua ini bersandar pada al-
Qur‟an surat al-H}adi>d/57: 4. Efek dari mura>qabah ma„iyyah ini juga 
melimpahnya anugerah Allah dari enam arah (al-jiha>t as-sitt) ((Sambas, t.th: 
6; Muslih, t.th.(b): 46; Tamim, t.th: 11).  
Mura>qabah yang ketiga adalah aqrabiyyah, yaitu berkontemplasi bahwa 
Allah itu “lebih dekat” (luwih parek), dalam artian ma„nawi,  kepada kita 
dibandingkan dengan dekatnya kita dengan urat leher (otot iringan-e gulu), 
pendengaran telinga (pengrungune kuping), penglihatan mata (peningale 
meripat), penciuman hidung (pengambune irung), perasa lidah (rasane ilat), 
pikiran hati (pikirane ati) kita. Muqa>rabah  ketiga ini bersandar pada al-
Qur‟an surat Qa>f/50: 16. Efek dari mura>qabah aqrabiyyah  adalah 
melimpahnya anugerah Allah ke dalam lat}i>fah an-nafs  dan lima lat}a>’if  pada 
‘a>lam al-’amr: al-qalb, ar-ru>h}, as-sirr, al-khafi>, dan al-akhfa> (Sambas, t.th: 6; 
(Muslih, t.th.(b): 47-48); Tamim, t.th: 12).  
Mura>qabah yang keempat disebut al-mah}abbah fi> ad-da>’irah al-u>la>, 
yaitu mengkontemplasikan mah}abbah (dhemen-e) Allah kepada kita dan 
mah}abbah kita kepada Allah pada level yang pertama (maqa>m kang awwal), 
serta mengkontemplasikan 99 al-Asma>’ al-H}usna>  (Sambas, t.th: 7; Tamim, 
t.th: 14; Muslih, t.th.(b): 48-49).  Mura>qabah yang kelima disebut al-
mah}abbah fi> ad-da>’irah as\-s\a>niyah, yaitu mengkontemplasikan mah}abbah 
(dhemen-e) Allah kepada kita dan mah}abbah kita kepada Allah pada level 
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yang kedua (maqa>m kang kaping pindho), serta mengkontemplasikan sifat 
ma‘a>ni dan ma„nawiyyah Allah (Sambas, t.th: 7; Tamim, t.th: 15; Muslih, 
t.th.(b): 49).  Mura>qabah yang keenam disebut al-mah}abbah fi> da>’irah al-qaus, 
yaitu mengkontemplasikan mah}abbah (dhemen-e) Allah kepada kita dan 
mah}abbah kita kepada Allah pada level yang lebih dekat lagi, yang 
diumpamakan sepanjang busur panah (qadar sak gendhewa). Ketiga 
mura>qabah yang disebut terakhir ini bersandar pada al-Qur‟an surat al-
Ma>’idah/5: 54 (Sambas, t.th: 7; Tamim, t.th: 15; Muslih, t.th.(b): 50), dan efek 
dari ketiga mura>qabah ini adalah melimpahnya anugerah Allah ke dalam 
lat}i>fah an-nafs (Sambas, t.th: 7; Tamim, t.th: 15; Muslih, t.th.(b): 49).  
Mura>qabah yang ketujuh disebut wila>yah al-‘ulya>, yaitu 
mengkontemplasikan Allah yang telah menciptakan wila>yah  para malaikat. 
Mura>qabah ini bersandar pada surat al-H}adi>d/57: 3, yang menyatakan bahwa 
Allah itu al-Awwal  (Awal tanpa permulaan, dhingin tanpa kawitan), al-A<khir 
(Akhir tanpa penghabisan, akhir tanpa pungkasan), az}-Z}a>hir  (z}a>hir as\ar-e lan 
af‘a>l-e), al-Ba>t}in  (ma‘nawi z \a>t-e); dan bersandar pada surat al-A’ra>f/7: 206, 
yang menyatakan bahwa para malaikat tidak takabbur (gumedhe) untuk 
beribadah kepada Allah; maka manusia juga harus meniru  (ngumpamani) 
sikap para malaikat (malaka>niyyah) dalam beribadah kepada Allah. Efek dari 
mura>qabah wila>yah al-‘ulya> ini adalah melimpahnya anugerah (fad}l) Allah ke 
dalam tiga unsur lat}i>fah al-qa>lab: air (banyu), api (geni),  dan udara (angin) 
(Sambas, t.th: 7; Tamim, t.th: 15; Muslih, t.th.(b): 50). 
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Mura>qabah yang kedelapan disebut kama>la>t an-nubuwwah, yaitu 
mengkontemplasikan Allah yang telah menjadikan sempurnanya sifat 
kenabian. Mura>qabah ini bersandar kepada surat al-Isra>’/17: 55, yang 
menyatakan bahwa Allah telah melebihkan sebagian nabi atas sebagian nabi 
lainnya. Efek dari mura>qabah ini adalah melimpahnya anugerah Allah ke 
dalam satu unsur lat}i>fah al-qa>lab, yaitu: tanah (‘uns}ur at-tura>b) (Sambas, t.th: 
7; Tamim, t.th: 16; Muslih, t.th.(b): 51).  
Mura>qabah  yang kesembilan disebut kama>la>t ar-risa>lah, yaitu 
mengkontemplasikan Allah yang telah menjadikan sifat kerasulan. Mura>qabah 
ini bersandar kepada surat al-Anbiya>’/21: 107. Efek dari mura>qabah kama>la>t 
ar-risa>lah ini adalah melimpahnya anugerah Allah ke hai’ah al-wah}da>niyyah, 
yaitu keseluruhan sepuluh lat}a>’if  (Sambas, t.th: 7; Tamim, t.th: 16; Muslih, 
t.th.(b): 51). Mura>qabah yang kesepuluh disebut ‟uli al-„azm, yang maksudnya 
adalah mengkontemplasikan Allah yang telah menjadikan para rasul yang 
bergelar ‟ulu al-„azm, yaitu Nuh, Ibrahim, Musa, Isa, Muhammad.  
Mura>qabah ini bersandar pada surat al-Ah}qa>f/46: 35. Efek dari mura>qabah 
’uli al-‘azm adalah melimpahnya anugerah Allah ke seluruh sepuluh lat}a>’if  
(Sambas, t.th: 7; Tamim, t.th: 17; Muslih, t.th.(b): 51-52).  
Mura>qabah yang kesebelas adalah al-mah}abbah fi> da>’irah al-khullah, wa 
hiya h}aqi>qah ibra>hi>m a.s, yaitu mengkontemplasikan Allah yang telah 
menjadikan Ibrahim sebagai khali>l Allah. Mura>qabah  ini bersandar pada surat 
an-Nisa>’/4: 125. Efek dari mura>qabah tersebut adalah melimpahnya anugerah 
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Allah ke seluruh sepuluh lat}a>’if  (Sambas, t.th: 8; Tamim, t.th: 18; Muslih, 
t.th.(b): 52). Mura>qabah yang keduabelas adalah da>’irah al-mah}abbah as}-
s}irfah, wa hiya h}aqi>qah mu>sa> a.s, yaitu mengkontemplasikan Allah yang telah 
menjadikan Musa sebagai kali>m Allah. Mura>qabah ini bersandar pada surat 
T}a>ha>/20: 39. Efek dari mura>qabah tersebut adalah melimpahnya anugerah 
Allah ke seluruh sepuluh lat}a>’if  (Sambas, t.th: 8; Tamim, t.th: 19; Muslih, 
t.th.(b): 52). Mura>qabah yang ketigabelas disebut az\-z\a>tiyyah al-mumtazijah 
bi al-mah}abbah, wa hiya h}aqi>qah al-muh}ammadiyyah, yaitu 
mengkontemplasikan Allah yang telah menjadikan hakekat Nabi Muhammad 
sebagai kekasih yang asal dan yang dicampur dengan sifat yang dikasihi 
(kinasihan). Efek dari mura>qabah yang bersandar kepada surat A<li ‘Imra>n/3: 
144 ini adalah melimpahnya anugerah Allah ke seluruh sepuluh lat}a>’if 
(Sambas, t.th: 8; Tamim, t.th: 19; Muslih, t.th.(b): 53).  
Mura>qabah yang keempatbelas disebut al-mah}bu>biyyah as}-s}irfah, wa 
hiya h}aqi>qah al-ah}madiyyah, yaitu mengkontemplasikan Allah yang 
menjadikan hakekat Nabi Ahmad yang disifati dengan sifat kinasih yang 
tulus. Efek dari mura>qabah yang bersandar kepada surat as}-s}aff/61: 6 ini 
adalah melimpahnya anugerah Allah ke seluruh sepuluh lat}a>’if  (Sambas, t.th: 
8; Tamim, t.th: 20; Muslih, t.th.(b): 53). Mura>qabah  yang kelimabelas disebut 
al-h}ubb as}-s}irf, yaitu mengkontemplasikan Allah yang telah memberikan 
kasih yang tulus kepada orang beriman yang mencintai Allah, para malaikat, 
para rasul, para nabi, para „ulama, saudara-saudara Islam. Efek dari 
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mura>qabah yang bersandar kepada surat al-Baqarah/2: 165 ini adalah 
melimpahnya anugerah Allah ke seluruh sepuluh lat}a>’if  (Sambas, t.th: 8; 
Tamim, t.th: 20; Muslih, t.th.(b): 54).  
Mura>qabah yang keenambelas disebut la> ta‘yi>n, yaitu 
mengkontemplasikan Allah yang tidak bisa ditentukan zat-Nya, baik oleh para 
malaikat, para rasul, para nabi, dan makhluk lainnya. Efek dari mura>qabah 
yang bersandar kepada surat asy-Syu>ra>/42: 11 ini adalah melimpahnya 
anugerah Allah ke seluruh sepuluh lat}a>’if  (Sambas, t.th: 9; Tamim, t.th: 21; 
Muslih, t.th.(b): 54). Mura>qabah yang ketujuhbelas disebut h}aqi>qah al-ka‘bah, 
yaitu mengkontemplasikan Allah yang telah menjadikan ka‟bah sebagai arah 
sujud kepada-Nya. Efek dari mura>qabah yang bersandar kepada surat al-
Baqarah/2: 144 ini adalah melimpahnya anugerah Allah ke seluruh sepuluh 
lat}a>’if  (Sambas, t.th: 9; Tamim, t.th: 21-22; Muslih, t.th.(b): 54-55). 
Mura>qabah yang kedelapanbelas adalah h}aqi>qah al-qur’a>n, yaitu 
mengkontemplasikan Allah yang telah menurunkan al-Qur‟an kepada Nabi 
Muhammad. Efek dari mura>qabah yang bersandar kepada surat al-Baqarah/2: 
23 ini adalah melimpahnya anugerah Allah ke seluruh sepuluh lat}a>’if  
(Sambas, t.th: 9; Tamim, t.th: 22; Muslih, t.th.(b): 55).  
Mura>qabah yang kesembilanbelas disebut h}aqi>qah as}-s}ala>h, yaitu 
mengkontemplasikan Allah yang telah mewajibkan shalat bagi hamba-Nya. 
Efek dari mura>qabah yang bersandar kepada surat an-Nisa>’/4: 103 ini adalah 
melimpahnya anugerah Allah ke seluruh sepuluh lat}a>’if  (Sambas, t.th: 9; 
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Tamim, t.th: 23; Muslih, t.th.(b): 56). Mura>qabah yang terakhir adalah da>’irah 
al-ma‘bu>diyyah as}-s}irfah, yaitu mengkontemplasikan Allah yang berhak 
disembah oleh segenap makhluk dengan pengabdian yang tulus ikhlas. 
Mura>qabah  ini bersandar kepada surat az\-Z|a>riya>t/51: 56 (Sambas, t.th: 9; 
Tamim, t.th: 23; Muslih, t.th.(b): 56).  
Mura>qabah, landasannya dalam al-Qur‟an, dan efeknya pada  lat}a>’if  
bisa dilihat pada tabel berikut. 
 
No Jenis Mura>qabah Landasan al-
Qur’an 
Efeknya pada Lat}a>’if 
1 ah}adiyyah surat 112/al-
Ikhla>s}: 1 
limpahan (al-faid}) karunia 
(fad}l) Allah dari enam 
arah (al-jiha>t as-sitt): atas, 
bawah, depan, belakang, 
kiri, dan kanan  
2 ma„iyyah surat 57/al-H}adi>d: 
4 
limpahan karunia Allah 
dari enam arah (al-jiha>t 
as-sitt): atas, bawah, 
depan, belakang, kiri, dan 
kanan  
3 aqrabiyyah surat 50/Qa>f: 16 limpahan  karunia Allah 
ke lat}i>fah an-nafs  dan 
lima lat}a>’if  di ‘a>lam al-
’amr: al-qalb, ar-ru>h}, as-
sirr, al-khafi>, dan al-akhfa> 




limpahan karunia Allah ke 
lat}i>fah an-nafs 




limpahan karunia Allah ke 
lat}i>fah an-nafs 
6 al-mah}abbah fi> da>’irah surat 5/al- limpahan karunia Allah ke 
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al-qaus  Ma>’idah: 54 lat}i>fah an-nafs 




limpahan karunia Allah ke 
tiga unsur lat}i>fah al-qa>lab: 
banyu (air), geni (api),  
dan angin (udara) 
8 kama>la>t an-nubuwwah surat 17/al-Isra>’: 
55 
limpahan karunia Allah ke 
satu unsur lat}i>fah al-qa>lab: 
tanah (‘uns}ur at-tura>b) 
9 kama>la>t ar-risa>lah surat 21/al-
Anbiya>’: 107 
limpahan karunia Allah ke 
hai’ah al-wah}da>niyyah, 
yaitu semua kesepuluh 
lat}a>’if   
10 ‟uli al-„azm surat 46/al-Ah}qa>f: 
35 
limpahan karunia Allah ke 
hai’ah al-wah}da>niyyah, 
yaitu semua kesepuluh  
lat}a>’if   
11 al-mah}abbah fi> da>’irah 
al-khullah, wa hiya 
h}aqi>qah ibra>hi>m a.s 
surat 4/an-Nisa>’: 
125 
limpahan karunia Allah ke 
hai’ah al-wah}da>niyyah, 
yaitu semua kesepuluh  
lat}a>’if   
12 da>’irah al-mah}abbah 
as}-s}irfah, wa hiya 
h}aqi>qah mu>sa> a.s 
surat 20/T}a>ha: 39 limpahan karunia Allah ke 
hai’ah al-wah}da>niyyah, 
yaitu semua kesepuluh  
lat}a>’if   
13 az\-z\a>tiyyah al-
mumtazijah bi al-
mah}abbah, wa hiya 
h}aqi>qah al-
muh}ammadiyyah 
surat 3/A<li ‘Imra>n: 
144   
limpahan karunia Allah ke 
hai’ah al-wah}da>niyyah, 
yaitu semua kesepuluh  
lat}a>’if   
14 al-mah}bu>biyyah as}-
s}irfah, wa hiya h}aqi>qah 
al-ah}madiyyah 
surat 61/as}-s}aff: 6 limpahan karunia Allah ke 
hai’ah al-wah}da>niyyah, 
yaitu semua kesepuluh  
lat}a>’if   
15 al-h}ubb as}-s}irf surat 2/al-
Baqarah: 165 
limpahan karunia Allah ke 
hai’ah al-wah}da>niyyah, 
yaitu semua kesepuluh  
lat}a>’if   
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16 la> ta‘yi>n surat 42/asy-
Syu>ra: 11 
limpahan karunia Allah ke 
hai’ah al-wah}da>niyyah, 
yaitu semua kesepuluh  
lat}a>’if   
17 h}aqi>qah al-ka‘bah surat 2/al-
Baqarah: 144 
limpahan karunia Allah ke 
hai’ah al-wah}da>niyyah, 
yaitu semua kesepuluh  
lat}a>’if   
18 h}aqi>qah al-qur’a>n surat 2/al-
Baqarah: 23 
limpahan karunia Allah ke 
hai’ah al-wah}da>niyyah, 
yaitu semua kesepuluh  
lat}a>’if   
19 h}aqi>qah as}-s}ala>h surat 4/an-Nisa>’: 
103 
limpahan karunia Allah ke 
hai’ah al-wah}da>niyyah, 
yaitu semua kesepuluh  
lat}a>’if   




limpahan karunia Allah ke 
hai’ah al-wah}da>niyyah, 
yaitu semua kesepuluh  
lat}a>’if   
 
Tabel 1. Mura>qabah, Landasannya dalam al-Qur’an, dan Efeknya pada  Lat}a>’if   
 
3. Tawajjuh atau Ra>bit}ah 
Menurut Muslih (t.th.(a): 83), tawajjuh atau ra>bit}ah adalah:  
أٚ فٝ لٍبٗ أٚ يتصٛس صٛستٗ بأٔٙا صٛسة شيخٗعباسة عٓ حفظ اٌغاٌه صٛسة شيخٗ فٝ ِذسوٗ    
(ungkapan tentang seorang sa>lik dalam memelihara gambaran syaikh-nya 
dalam benak atau hati, atau melukiskan gambarannya sesuai gambaran syaikh-
nya). Menurut Syaikh Sambas (t.th: 5-6), Kyai Romli Tamim (t.th: 10), Abul 
Wafa‟ Tajul „Arifin (1970, I: 36-37), dan Muslih (t.th (b): 44), tawajjuh atau 
ra>bit}ah ini merupakan jalan yang ketiga agar bisa wus}u>l  kepada Allah. 
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Sepanjang penelusuran penulis, ketiga mursyid yang disebut pertama tidak 
memberikan definisi khusus tentang tawajjuh atau ra>bit}ah ini.  
Penggambaran wajah sang syaikh dalam tawajjuh atau ra>bit}ah ini, 
menurut Muslih (t.th.(a): 53), harus dilandasi dengan keyakinan bahwa 
syaikh-nya merupakan khali>fah rasulullah saw dalam hal “al-faid} ” (limpahan) 
dan “al-imda>d” (bertambahnya pertolongan), dan bahwa syaikh-nya tersebut 
merupakan “na>’ib” (pengganti) rasulullah dalam pendidikan diri dan 
penunjukan-jalan (al-irsya>d). Dengan demikian, proses tawajjuh atau ra>bit}ah 
ini merupakan pengamalan keyakinan bahwa para „ulama, dalam hal ini 
syaikh tarekat, merupakan pewaris dan penerus para nabi (waras\ah al-
anbiya>’). Keyakinan ini, menurut Muslih (t.th.(a): 53), bersandar kepada al-
Qur‟an surat Ali „Imran/3: 200 (Ya> ayyuha al-laz\i>na a>manu-s}biru> wa s}a>biru> 
wa ra>bit}u>…).    
Penggambaran wajah sang syaikh dalam benak atau hati seorang sa>lik 
ini,  menurut  Muslih (t.th.(a): 83), dianggap bisa menariknya untuk 
mura>qabah kepada Allah (li anna z\a>lika yajurru-hu ila> mura>qabah rabbi-hi). 
Selain berfungsi untuk menstimulasi mura>qabah kepada Allah, tawajjuh atau 
ra>bit}ah juga berfungsi untuk mencegah godaan ketika ingin berbuat maksiat 
(li daf‘i waswasah asy-syait}a>n wa tark al-is\m wa al-‘udwa>n, fa inna-hu iz\a> 
hamma bi ma‘s}iyah yatamas \s\alu lahu asy-syaikh fa yanzajir ‘an fi‘liha> in 
ka>na rabt}uhu ka>milan ‘ala> mah}abbah da>’iman). Hal ini bersandar kepada 
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kisah Nabi Yusuf a.s yang tidak jadi melakukan maksiat karena melihat 
“burha>n” Allah, yaitu wajah ayahnya (Muslih, t.th.(a): 83). 
Sedangkan menurut Abah Anom atau Syaikh Tajul „Arifin (1970, I: 37), 
penggambaran syaikh tersebut penting karena “guru-guru atau syaikh 
merupakan t}ari>qah atau jalan kepada Allah, petunjuk liku-liku daripada jalan 
itu.” Para syaikh tersebut “merupakan pintu terakhir yang akan membawa 
muridnya masuk menempuh jalan mencapai Tuhan.” Dengan penggambaran 
wajah para masyayikh tersebut dan bersandar kepada silsilah mereka, akan 




KAJIAN SEMANTIK ATAS KONSEP WUS{U<>L  DALAM  
ENAM KITAB KARYA EMPAT MURSYID TQN  
 
Seperti disebutkan dalam Bab Pendahuluan disertasi ini, untuk menggunakan 
analisis semantik, perlu dipahami setidaknya beberapa istilah teknis berikut: kata-
fokus, kata-kunci, dan bidang semantik. Kata-fokus adalah sebuah kata yang 
mengikat pada dirinya beberapa kata-kunci, sedangkan kata-kunci merupakan kata-
kata yang memainkan peranan penting dalam menjelaskan makna sebuah kata-fokus, 
dan juga menjadi bagian darinya; kata-kunci kata-kunci yang mengitari sebuah kata-
fokus tersebut membentuk bidang semantik, dan bidang semantik inilah yang disebut 
sebagai sebuah “konsep” (Izutsu, 2002: 3, 22, 23), yang menerangkan sebuah kata-
fokus.  
Dengan pengertian seperti di atas, maka bab yang berjudul Kajian Semantik atas 
Konsep Wus}u>l dalam Enam Kitab Karangan Empat Mursyid Tarekat Qadiriyah wa 
Naqsyabandiyah ini akan menempatkan istilah wus}u>l sebagai kata-fokus. Kata-fokus 
wus}u>l ini selanjutnya akan diterangkan dengan beberapa kata-kunci, yang 
keseluruhan kata-kunci bersamaan dengan kata-fokus tersebut kemudian membentuk 





A. Bidang Semantik atau Konsep Wus}u>l 
Pemaparan mengenai sulu>k menuju wus}u>l pada bab sebelumnya sebetulnya juga 
telah memaparkan secara implisit bidang semantik (semantic field) atau konsep 
dari kata-fokus (word-focus) wus}u>l  itu sendiri. Hal ini bisa dilihat dari pemaparan 
mengenai efek ketika terjadi wus}u>l  itu sendiri. Sebagaimana tidak ada “asap” 
kalau tidak ada “api,” begitu juga tidak ada “efek” wus}u>l  kalau tidak ada wus}u>l  
itu sendiri. Oleh karena itu, penggambaran adanya “efek” dari wus}u>l  pada bab 
sebelumnya sebetulnya secara implisit menggambarkan wus}u>l  tersebut.  Maka, 
pada bab ini akan dipaparkan secara eksplisit beberapa kata-kunci (keywords) yang 
bisa ditarik dari kajian atas tiga jalan yang menyampaikan (wus}u>l) seorang sa>lik 
kepada Allah, yaitu z\ikr khafi>, mura>qabah, dan tawajjuh atau ra>bit}ah.  
 
1. Beberapa Kata-kunci dari Jalan Pertama Menuju Wus}u>l : Z|ikr Khafi 
Dari kajian atas jalan pertama menuju wus}u>l, yaitu z\ikr khafi, bisa ditarik 
beberapa kata-kunci berikut ini, yaitu: (1) nyata labete/usik-e, (2) negasi nafs 
maz\mu>mah dan afirmasi nafs mah}mu>dah, (3) al-faid}, (4) al-fad}l, (5) 
mah}abbah/dhemen, (6) ma‘rifat, (7) al-ittis}a>l ar-ru>h}i>/ittis}a>l al-kahruba>’ bi 
as}liha>, (8) yatanawwaru bi nu>r al-jala>lah, (9) lat}a>’if/lat}i>fah, (10) h}ara>rah, (11) 
al-ajza>’ al-fa>sidah, } (12)  al-ajza>’ as}-s}a>lih}ah. 
Munculnya beberapa kata-kunci di atas bisa dijelaskan sebagaimana 
berikut ini. Kata-kunci pertama, yaitu “nyata labet-e/usik-e” diambil dari 
penjelasan tentang prosedur perpindahan konsentrasi zikir dari satu lat}i>fah ke 
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lat}i>fah berikutnya, bahwa seorang pelaku z\ikr khafi  boleh berpindah dari satu  
lat}i>fah ke lat}i>fah berikutnya manakala telah “nyata labet-e/usik-e” atau 
bekerjanya zikir pada lat}i>fah yang sedang dikonsentrasikan. Bagaimana bisa 
diketahui bahwa khasiat zikir yang diwiridkan tersebut sudah bekerja (‚nyata 
labet-e/usik-e‛)?  
Jawaban atas pertanyaan ini mengacu kepada kata-kunci kedua, yaitu 
“menguatnya nafs mah}mu>dah (fad{a>’il) dan melemahnya nafs maz\mu>mah 
(raz\a>’il ) yang mendiami lat}a>’if  manusia.‛1 Hal ini diambil dari penjelasan 
bahwa pelaku zikir boleh berpindah, misalnya, dari lat}i>fah pertama (al-qalb) ke 
lat}i>fah kedua (ar-ru>h})} manakala telah nyata “labet-e”  (bekerjanya) zikir pada 
lat}i>fah yang sedang dikonsentrasikan, yaitu “an-nafs al-lawwa>mah  sak balane 
kalah lan lenyap‛ (an-nafs al-lawwa>mah dan bala-tentaranya telah kalah dan 
sirna) dan  telah muncul an-nafs al-mulhamah
2
 yang berada pada lat}i>fah ar-ru>h}.   
Pada titik ini, muncul pertanyaan, “bagaimana nafs mah}mu>dah (fad{a>’il) 
bisa menguat dan nafs maz\mu>mah (raz\a>’il ) bisa melemah?‛ Jawaban atas 
pertanyaan ini mengacu kepada kata-kunci ketiga dan keempat, yaitu karena 
adanya “limpahan” (faid}, “luber-e”) “anugerah”/”karunia” (fad}l, 
“kanugerahan”).  
                                                             
1
 Al-Qur‟an surat al-Anfa>l/8: 29 menyebut “menjadikan buat kalian pembeda [antara yang h}aqq dan 
ba>t}il]‛ (yaj’al lakum furqa>n-an). 
2
  Di kitab Muslih (t.th. (c), I: 17) tertulis an-nafs al-mut}ma’innah, tapi agaknya yang dimaksud adalah 
an-nafs al-mulhamah, karena an-nafs al-mut}ma’innah berada pada lat}i>fah yang ketiga, as-sirr.  
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Berupa apakah anugerah atau karunia yang melimpah dari Allah kepada 
pelaku z\ikr khafi>  itu? Jawaban atas pertanyaan ini membentuk kata-kunci 
kelima dan keenam, yaitu mah}abbah (“dhemen”) dan ma„rifat (“pangerten”). 
Hal ini dijelaskan dalam prosedur  awal melakukan z\ikr khafi>, yaitu setelah 
penganut TQN mengirim al-fa>tih}ah kepada Nabi Muhammad saw, kepada para 
masya>yikh TQN, kepada orang-orang yang beriman, baik yang masih hidup (al-
ah}ya>’) maupun yang sudah meninggal (al-amwa>t), pelaku zikir membaca 
istigfa>r  dan s}alawa>t,  seraya menghadapkan hati kepada Allah dengan 
mengharapkan “lubere kanugrahane Allah”  (melimpahnya anugerah Allah) 
berupa “sempurnane dhemen lan ma„rifat”  (sempurnanya cinta dan makrifat) 
kepada Allah.  
Selanjutnya, muncul juga pertanyaan, “mengapa terjadi limpahan 
anugerah Allah kepada pelaku zikir ini?” Jawaban atas pertanyaan ini 
membawa kepada kata-kunci ketujuh, yaitu karena terjadinya “ketersambungan 
spiritual” (al-ittis}a>l ar-ru>h}i) antara pelaku zikir dengan Allah, yang dalam kitab 
Abah Anom (1970: 36; 1990: 324) diumpamakan seperti “ketersambungan 
lampu-listrik dengan sumber arus listrik” (ittis}a>l al-kahruba>’ bi as}li-ha>). 
Kemudian, apa lagi yang terjadi ketika ada “ketersambungan lampu-
listrik dengan sumber arus listrik” (ittis}a>l al-kahruba>’ bi as}li-ha>)? Jawaban atas 
pertanyaan ini mengacu kepada kata-kunci kedelapan, yaitu “munculnya sinar 
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cahaya-keagungan” (yatanawwaru bi nu>r al-jala>lah).3 Kata-kunci kedelapan ini 
masih menyisakan pertanyaan, ‚di manakah munculnya sinar cahaya-
keagungan” (yatanawwaru bi nu>r al-jala>lah) itu?” Jawaban atas pertanyaan ini 
mengacu kepada kata-kunci kesembilan, yaitu “lat}a>’if” yang merupakan lokus 
melimpahnya anugerah Allah (mauridu wuru>d al-faid}) kepada pelaku zikir.  
 Apa lagi yang terjadi ketika “muncul sinar cahaya-keagungan” 
(yatanawwaru bi nu>r al-jala>lah) pada “lat}a>’if” pelaku zikir? Jawaban atas 
pertanyaan ini mengacu kepada kata-kunci kesepuluh, kesebelas, dan 
keduabelas, yaitu munculnya “panas” (h}ara>rah), yang dampaknya  bisa 
menggantikan “anggota badan yang rusak” (al-ajza>’ al-fa>sidah) dengan 
“anggota badan yang sehat” (al-ajza>’ as}-s}a>lih}ah). Dalam hal ini, Muslih 
(t.th.(a): 48) memaparkan efek diarahkannya zikir ke berbagai lat}a>’if, yaitu 
“panasnya seluruh anggota badan sehingga terbakar seluruh bagian badan yang 
rusak dan bercahaya seluruh anggota badan yang baik dengan cahaya lafz} al-
jala>lah sehingga meliputi semua tempat lat}a>’if” (h}atta> yata’as \s\ar bi h}ara>ratihi 
jami>‘ al-badan bi h}ais\u yah}tariqu jami>‘ ajza>’ al-fa>sidah fi al-badan wa 
yatanawwaru ma> fi al-badan min ajza>’ as}-s}a>lih}ah bi nu>r al-jala>lah fa yuh}i>t}u ‘ala> 
mah}a>l al-lat}a>’if).  
 
 
                                                             
3




2. Beberapa Kata-kunci dari Jalan Kedua Menuju Wus}u>l : Mura>qabah 
Kajian atas jalan kedua untuk wus}u>l, yaitu mura>qabah,  sebetulnya merupakan 
rincian tentang kata-kunci ketiga, keempat, dan kesembilan, yaitu al-faid}, al-
fad}l, dan lat}a>’if, atau melimpahnya anugerah Allah kepada pelaku zikir dalam 
lat}a>’if-nya. Dalam jalan kedua menuju wus}u>l, yaitu mura>qabah, dirinci pada 
lat}a>’if  mana saja melimpahnya anugerah Allah pada orang yang ber-
mura>qabah. Ada anugerah Allah yang melimpah pada satu lat}i>fah, tiga lat}i>fah, 
enam lat}i>fah, dan sepuluh lat}i>fah.  
Melimpahnya anugerah Allah pada satu lat}i>fah terjadi dalam mura>qabah  
yang keempat (al-mah}abbah fi> ad-da>’irah al-u>la), kelima (al-mah}abbah fi> ad-
da>’irah as\-s\a>niyah), dan keenam (al-mah}abbah fi> da>’irah al-qaus), yang 
melimpahkan anugerah Allah ke lat}i>fah an-nafs, serta mura>qabah kesembilan 
(kama>la>t an-nubuwwah), yang melimpahkan anugerah Allah ke satu unsur 
dalam lat}i>fah al-qa>lab: tanah (‘uns}ur at-tura>b).         
Melimpahnya anugerah Allah pada tiga lat}i>fah terjadi dalam mura>qabah  
yang ketujuh (wila>yah al-‘ulya), yaitu melimpahnya anugerah Allah pada tiga 
unsur lat}i>fah al-qa>lab: banyu (air), geni (api),  dan angin (udara). Sedangkan 
melimpahnya anugerah Allah pada enam lat}i>fah terjadi dalam mura>qabah  yang 
ketiga (aqrabiyyah), yang melimpahkan anugerah Allah pada lat}i>fah an-nafs  
dan lima lat}a>’if  di ‘a>lam al-’amr: al-qalb, ar-ru>h}, as-sirr, al-khafi>, dan al-akhfa>. 
Selain disebutkan enam lat}i>fah, disebutkan juga mengenai enam arah (al-jiha>t 
as-sitt) dari mana anugerah Allah ini melimpah, yaitu atas, bawah, depan, 
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belakang, kiri, dan kanan, ketika ber-mura>qabah pertama (ah}adiyyah) dan 
kedua (ma„iyyah). 
Terakhir, melimpahnya anugerah Allah pada hai’ah al-wah}da>niyyah atau 
sepuluh lat}i>fah, terjadi dalam mura>qabah  mulai yang kesembilan (kama>la>t ar-
risa>lah) sampai mura>qabah yang terakhir/kedua-puluh (da>’irah al-ma‘bu>diyyah 
as}-s}irfah). 
Klassifikasi melimpahnya anugerah Allah berdasarkan jumlah lat}i>fah-nya 
bisa dilihat pada tabel berikut ini. 
No Tingkat Mura>qabah Jumlah Lat}a>’if   
Penerima Limpahan 
1 Ke-4 (al-mah}abbah fi> ad-da>’irah al-u>la)  
limpahan karunia Allah ke  
satu lat}i>fah, yaitu an-nafs 
2 Ke-5 (al-mah}abbah fi> ad-da>’irah as\-
s\a>niyah) 
3 Ke-6 (al-mah}abbah fi> da>’irah al-qaus)  
4 Ke-8 (kama>la>t an-nubuwwah) limpahan karunia Allah ke satu 
unsur lat}i>fah al-qa>lab, yaitu 
tanah (‘uns}ur at-tura>b) 
 
5 Ke-7 (wila>yah al-‘ulya) limpahan karunia Allah ke tiga 
unsur lat}i>fah al-qa>lab, yaitu 
banyu (air), geni (api),  dan 
angin (udara) 
 
6 Ke-1 (ah}adiyyah) limpahan (al-faid}) karunia 
(fad}l) Allah dari enam arah (al-
jiha>t as-sitt): atas, bawah, 
depan, belakang, kiri, dan 
kanan  
 
7 Ke-2 (ma„iyyah) 
8 Ke-3 (aqrabiyyah) limpahan  karunia Allah ke 
enam lat}i>fah, yaitu lat}i>fah an-
nafs  dan lima lat}a>’if  di ‘a>lam 
al-’amr: al-qalb, ar-ru>h}, as-sirr, 
al-khafi>, dan al-akhfa> 
 
9 Ke-9 (kama>la>t ar-risa>lah)  
 10 Ke-10 (‟uli al-„azm) 
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11 Ke-11 (al-mah}abbah fi> da>’irah al-







limpahan karunia Allah ke 
semua kesepuluh lat}a>’if  
(hai’ah al-wah}da>niyyah) 
12 Ke-12 (da>’irah al-mah}abbah as}-s}irfah, 
wa hiya h}aqi>qah mu>sa> a.s) 
13 Ke-13 (az\-z\a>tiyyah al-mumtazijah bi al-
mah}abbah, wa hiya h}aqi>qah al-
muh}ammadiyyah) 
14 Ke-14 (al-mah}bu>biyyah as}-s}irfah, wa 
hiya h}aqi>qah al-ah}madiyyah) 
15 Ke-15 (al-h}ubb as}-s}irf ) 
16 Ke-16 (la> ta‘yi>n) 
17 Ke-17 (h}aqi>qah al-ka‘bah) 
18 Ke-18 (h}aqi>qah al-qur’a>n) 
19 Ke-19 (h}aqi>qah as}-s}ala>h) 
20 Ke-20 (da>’irah al-ma‘bu>diyyah as}-s}irfah) 
 
Tabel 2. Klassifikasi Melimpahnya Anugerah Allah Berdasarkan Jumlah 
Lat}i>fah 
 
3. Beberapa Kata-kunci dari Jalan Ketiga Menuju Wus}u>l : Tawajjuh  atau 
Ra>bit}ah 
Kalau kajian atas jalan kedua untuk wus}u>l, yaitu mura>qabah,  menghasilkan 
rincian tentang kata-kunci ketiga, keempat, dan kesembilan, yaitu al-faid}, al-
fad}l, dan lat}a>’if, atau melimpahnya anugerah Allah kepada pelaku zikir dalam 
lat}a>’if-nya, maka kajian atas jalan yang ketiga menuju wus}u>l, yaitu tawajjuh 
atau ra>bit}ah, memperjelas lebih jauh “bagaimana” anugerah Allah tersebut bisa 
melimpah ke dalam lat}a>’if  pelaku z\ikr khafi> dan mura>qabah. Hal ini bisa 
dijawab dengan melihat keterangan tentang kaitan antara tawajjuh atau ra>bit}ah 
dengan z\ikr khafi> dan mura>qabah berikut ini. 
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Yang pertama, mengenai kaitan antara tawajjuh atau ra>bit}ah dengan z\ikr 
khafi, dijelaskan bahwa bahwa pelaku zikir boleh, kelawan izine syaikh (dengan 
izin sang syaikh), berpindah dari satu lat}i>fah ke lat}i>fah berikutnya manakala 
sang pelaku zikir, dengan barakah tawajjuh asy-syaikh, telah merasakan “usik-
e” (bekerjanya) zikir pada lat}i>fah yang sedang dikonsentrasikan (Sambas, t.th.: 
5, Tamim, t.th: 7, Muslih, t.th.(b): 42-43, t.th.(c), I: 16, „Arifin, 1990, I: 274). 
Dari penjelasan ini, bisa dieksplisitkan bahwa pelaku z\ikr khafi bisa merasakan 
bekerjanya zikir pada lat}i>fah yang sedang dikonsentrasikan karena barakah 
tawajjuh asy-syaikh. Dengan demikian, tawajjuh atau ra>bit}ah merupakan 
katalisator/konduktor yang memungkinkan anugerah Allah melimpah pada 
lat}i>fah.  
Keterangan berikut lebih memperjelas hal ini. Dijelaskan bahwa dalam 
praktek zikir kha>fi atau zikir lat}a>’if, pelaku zikir menghadapkan hati kepada 
Allah dengan mengharapkan “lubere kanugrahane Allah”  (melimpahnya 
anugerah Allah) berupa “sempurnane dhemen lan ma„rifat”  (sempurnanya 
cinta dan makrifat) kepada Allah, dengan perantara (wa>sit}ah) para syaikh (al-
masya>yikh). Jadi, seperti disebutkan di paragraf sebelumnya, tawajjuh asy-
syaikh merupakan perantara (wa>sit}ah) melimpahnya anugerah Allah kepada 
pelaku zikir kha>fi atau zikir lat}a>’if.  
Yang kedua, selain terdapat keterkaitan antara tawajjuh atau ra>bit}ah 
dengan zikir kha>fi atau zikir lat}a>’if, terdapat keterkaitan antara  tawajjuh atau 
ra>bit}ah dengan mura>qabah. Mengenai kaitan antara tawajjuh atau ra>bit}ah 
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dengan mura>qabah, dijelaskan bahwa dengan penggambaran wajah sang syaikh 
dalam benak atau hati tersebut bisa menarik seorang sa>lik untuk ber-mura>qabah 
kepada Allah (li anna z\a>lika yajurru-hu ila> mura>qabah rabbi-hi).4  
Penggambaran ini, menurut Muslih (t.th.(a): 53),
5
 harus dilandasi dengan 
keyakinan bahwa syaikh-nya merupakan khali>fah rasulullah saw dalam hal “al-
faid}” (limpahan) dan “al-imda>d” (bertambahnya pertolongan), dan bahwa 
syaikh-nya tersebut merupakan “na>’ib” (pengganti) rasulullah dalam 
pendidikan diri dan penunjukan-jalan (al-irsya>d).  
Dengan demikian, dari kajian atas jalan yang ketiga menuju wus}u>l, yaitu 
tawajjuh atau ra>bit}ah, yang memperjelas lebih jauh bagaimana anugerah Allah 
tersebut bisa melimpah ke dalam lat}a>’if  pelaku z\ikr khafi> dan mura>qabah ini, 
bisa ditarik enam kata-kunci, yaitu (1) wa>sit}ah, (2) khali>fah, (3) na>’ib, (4) al-
faid},  (5) al-imda>d, (6) al-irsya>d.  
Beberapa kata-kunci yang bisa ditarik dari ketiga jalan menuju wus}u>l bisa 
dilihat lebih jelas dalam tabel berikut ini. 
No Jalan menuju wus}u>l Kata-kunci 
1 z\ikr khafi  1. nyata labete/usik-e,  
2.  negasi nafs maz\mu>mah dan afirmasi 
                                                             
4
 Selain berfungsi untuk menstimulasi mura>qabah kepada Allah, tawajjuh atau ra>bit}ah menurut Muslih 
(t.th: 83) juga berfungsi untuk mencegah godaan ketika ingin berbuat maksiat (li daf‘i waswasah asy-
syait}a>n wa tark al-is\m wa al-‘udwa>n, fa inna-hu iz\a> hamma bi ma‘s}iyah yatamas \s\alu lahu asy-syaikh 
fa yanzajir ‘an fi‘liha> in ka>na rabt}uhu ka>milan ‘ala> mah}abbah da>’iman). Hal ini bersandar kepada 
kisah Nabi Yusuf a.s yang tidak jadi melakukan maksiat karena melihat “burha>n” Allah, yaitu wajah 
ayahnya (Muslih, t.th: 83). 
5
 Sepanjang penelusuran penulis, Syaikh Sambas, Abah Anom, dan Kyai Romli Tamim tidak 
menjelaskan tentang hal ini. 
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nafs mah}mu>dah,  
3. al-faid}, 
4. al-fad}l,  
5. mah}abbah/dhemen,  
6. ma‘rifat,  
7. al-ittis}a>l ar-ru>h}i>/ittis}a>l al-kahruba>’ bi 
as}liha>,  
8. yatanawwaru bi nu>r al-jala>lah,  
9. lat}a>’if/lat}i>fah, 
10. h}ara>rah,  
11. al-ajza>’ al-fa>sidah,  
12.  al-ajza>’ as}-s}a>lih}ah. 
2 mura>qabah rincian tentang kata-kunci ketiga (al-faid), 
keempat (al-fad}l), dan kesembilan (lat}a>’if), 
yaitu melimpahnya (al-faid) anugerah Allah  
(al-fad}l) ke berbagai  lat}a>’if  pelaku zikir  
3 tawajjuh atau ra>bit}ah memperjelas lebih jauh “bagaimana” 
anugerah Allah tersebut bisa melimpah ke 
dalam lat}a>’if  pelaku z\ikr khafi> dan 
mura>qabah, melalui enam kata-kunci, yaitu: 
1. wa>sit}ah,  
2. khali>fah,  
3. na>’ib, 




Tabel 3. Kata-kunci dari Ketiga Jalan menuju Wus}u>l 
Jika diakumulasikan, dari kajian atas tiga jalan menuju wus}u>l, maka bisa 
dikumpulkan tujuh-belas kata-kunci, yaitu dua-belas kata-kunci dari sulu>k yang 
pertama, dan lima kata-kunci dari sulu>k yang ketiga (karena kata-kunci yang 
keempat, al-faid}, sudah disebut dalam salah satu kata-kunci dari sulu>k yang 
pertama), sedangkan dari sulu>k yang kedua didapatkan tiga kata-kunci yang 
ketiganya sudah termuat dalam sulu>k yang pertama. Ketujuh-belas kata-kunci 




















Bagan 2. Konsep atau Bidang Semantik Wus}u>l 
Jadi, ketujuh-belas kata-kunci yang mengitari kata-fokus wus}u>l  itu adalah:  
(1) nyata labete/usik-e,  
(2) negasi nafs maz\mu>mah dan afirmasi nafs mah}mu>dah,  
(3) al-faid},  
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(4) al-fad}l,  
(5) mah}abbah/dhemen,  
(6) ma‘rifat, 
(7) al-ittis}a>l ar-ru>h}i>/ittis}a>l al-kahruba>’ bi as}liha>,  
(8) yatanawwaru bi nu>r al-jala>lah,  
(9) lat}a>’if/lat}i>fah,  
(10) h}ara>rah,  
(11) al-ajza>’ al-fa>sidah,  
(12)  al-ajza>’ as}-s}a>lih}ah,  
(13) wa>sit}ah,  
(14) khali>fah,  
(15) na>’ib,  
(16) al-imda>d,  
(17) al-irsya>d.  
Setelah terakumulasinya tujuh-belas kata-kunci ini, maka bisa dibuat 
konsep wus}u>l  sebagai berikut, yaitu “terjadinya ketersambungan antara 
manusia dengan Allah, yang ditandai dengan bersinarnya lata}’if dengan nu>r al-
jala>lah, yang—melalui perantara tawajjuh syaikh yang merupakan khali>fah atau 
na>’ib dari rasulullah—menghasilkan limpahan (faid}) karunia (al-fad}l) Allah 
pada manusia tersebut, yang pada ranah batiniyah efeknya berupa mah}abbah  
dan ma‘rifat, serta istimda>d dan irsya>d yang menguatkan nafs mah}mu>dah dan 
melemahkan nafs maz\mu>mah, dan yang pada ranah lahiriyah efeknya berupa 
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rasa panas (h}ara>rah) yang bisa menggantikan organ-organ tubuh yang rusak (al-
ajza>’ al-fa>sidah) dengan organ-organ tubuh yang sehat (al-ajza>’ as}-s}a>lih}ah}).”  
 Untuk memberikan penjelasan tambahan, konsep wus}u>l  ini bisa 
dihubungkan dengan ungkapan metaforis yang ditulis oleh Abah Anom tentang 
ketersambungan lampu-listrik dengan sumbernya (ittis}a>l al-kahruba>’ bi as}li-
ha>). Sebagaimana lampu-listrik yang tersambung dengan sumbernya akan 
menyala-hidup ketika saklarnya dihidupkan, begitu juga dengan “lampu-listrik” 
ruhani yang juga akan “menyala-hidup” ketika tersambung dengan sumber-
ruhaninya, yaitu Allah (wa nafakhtu fi>hi min ru>h}i>). “Lampu-listrik” ruhani ini 
dalam TQN disebut dengan lat}a>’if, jamak dari lat}i>fah, dan “arus-listrik” yang 
mengalirinya disebut dengan nu>r al-jala>lah atau kalimah musyarrafah. Seperti 
halnya lampu-listrik yang kemudian menyala-hidup ketika teraliri arus-listrik, 
begitu juga dengan lat}a>’if  yang kemudian “bersinar” ketika teraliri oleh nu>r al-
jala>lah.  
Kemudian, ketika lampu-listrik telah menyala-hidup, dia akan memiliki 
efek berupa, misalnya, menerangi suatu ruangan. Begitu juga, ketika “lampu-
listrik ruhani” sudah bersinar, maka ia akan menerangi ruang atau relung-relung 
kalbu. Pada saat seperti ini, menjadi jelaslah “benda-benda” di dalam ruang 
atau relung-relung kalbu tersebut, bahwa di sana terdapat  nafs mah}mu>dah  
(nafs yang baik) dan nafs maz\mu>mah (nafs yang buruk), yang “mendiami” 
lat}a>’if manusia. Sebagaimana nyala lampu-listrik bisa menghadirkan terang-
cahaya dan menghilangkan kegelapan, begitu juga bersinarnya “lampu-listrik 
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ruhani” (lat}a>’if ) juga menghasilkan terangnya nafs mah}mu>dah, yang 
merupakan cahaya (nu>r), dan menghilangkan nafs maz\mu>mah, yang merupakan 
kegelapan (z}ulm).  
Selain itu, seperti halnya arus-listrik yang pada voltase dan durasi tertentu 
bisa menghasilkan panas yang bisa dipakai untuk mengobati organ 
lahiriyah/jasadiyah, bersinarnya “lampu-listrik ruhani” (lat}a>’if ) ini, menurut 
Muslih (t.th.(a): 48), juga memiliki efek pada ranah lahiriyah, yaitu berupa rasa 
panas (h}ara>rah) yang bisa menggantikan organ-organ tubuh yang rusak (al-ajza>’ 
al-fa>sidah) dengan organ-organ tubuh yang sehat (al-ajza>’ as}-s}a>lih}ah}).  
Dengan berpangkal pada ungkapan metaforis ‚ittis}a>l al-kahruba>’ bi as}li-
ha>” yang ditulis oleh Abah Anom, menjadi semakin jelaslah konsep wus}u>l 
dalam TQN, bahwa wus}u>l  itu seperti menyalanya lampu-listrik yang 
tersambung dengan sumber arus-listrik, yang dengan terang cahayanya bisa 
menghadirkan terang dan menghilangkan kegelapan. Begitu juga, wus}u>l  yang 
dengan bersinarnya “lampu-listrik ruhani” (lat}a>’if ) akibat mengalirnya “arus-
listrik ruhani” (nu>r al-jala>lah) bisa menghasilkan terang relung-relung 
batiniyah, sehingga menghadirkan “terang-cahaya ruhani”  berupa nafs 
mah}mu>dah dan menghilangkan kegelapan (z}ulm) dari nafs maz\mu>mah.    
Selanjutnya, terang-redupnya tingkatan cahaya yang masuk ke lat}a>’if itu 
tergantung pada tingkatan atau martabat wus}u>l yang dialami oleh seorang sa>lik, 




B. Martabat Wus}u>l dan Tingkatan Cahaya (Nu>r) 
Imam al-Ghazali (1986: 184-185; 1996: 291-292) menyebutkan bahwa orang yang 
telah sampai (al-wa>silu>n) kepada Allah adalah mereka yang telah mampu 
melewati h}ija>b antara dirinya dengan Allah, sehingga mereka tidak lagi ter-h}ija>b 
dengan-Nya. H{ija>b antara manusia dengan Allah itu, menurutnya (1986: 177-184; 
1996: 288-291) ada tiga, yaitu (1) kegelapan total (mahd} az}-z}ulmah), (2) cahaya 
bercampur kegelapan (nu>r maqru>nah bi z}ulmah), dan (3) cahaya semata (mahd} al-
awa>r). 
Orang-orang yang ter-h}ija>b oleh kegelapan total (mahd} az}-z}ulmah) adalah 
mereka yang tidak percaya kepada Allah dan akherat (al-mula>h}idah). Mereka 
terbagi menjadi dua golongan, yaitu (1) orang-orang yang asyik mencari sebab 
bagi alam semesta ini pada tabi‟at alamiah (at}-t}ab‘), dan (2) orang-orang yang 
sibuk hidup dengan diri mereka sendiri (anfusi-him) dan syahwat, atau ‘abi>d al-
laz\z\ah (penyembah kenikmatan kebinatangan: seks, makan, minum, pakaian) (al-
Ghazali, 1986: 177; 1996: 289).   
 Adapun orang-orang yang ter-h}ija>b oleh cahaya bercampur kegelapan (nu>r 
maqru>nah bi z}ulmah) terbagi ke dalam tiga bagian: (1) mereka yang akar 
kegelapannya berasal dari indera (al-h}iss), (2) mereka yang akar kegelapannya 
berasal dari khayalan (al-khaya>l), dan (3) mereka yang akar kegelapannya berasal 
dari analogi akal yang rusak (muqa>yasa>t ‘aqliyyah fa>sidah).  
Bagian pertama terbagi ke dalam enam kelompok, yaitu: 
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a. penyembah berhala („ubdah al-aus\a>n), yang ter-h}ija>b dengan cahaya 
keagungan dan kecantikan (nu>r al-‘izzah wa al-jama>l), namun 
menumpahkan keagungan dan kecantikan tersebut pada benda-benda 
inderawi;  
b. penyembah kecantikan sempurna (al-jama>l al-mut}laq), yang 
menyembah apa saja yang mereka anggap memiliki kecantikan 
sempurna, entah itu manusia, pohon, atau benda lainnya; 
c. penyembah api yang dianggap mewakili zat yang memiliki cahaya 
kekuasaan dan keagungan (nu>r as-sult}anah wa al-baha>’); 
d. penyembah benda-benda di langit (al-kawa>kib) yang dianggap memiliki 
cahaya ketinggian, sinar-pancaran, dan keabadian (nu>r al-‘uluw wa al-
isyra>q wa al-isti>la>’);  
e. penyembah matahari yang dianggap memiliki cahaya paling besar; 
mereka ter-h}ija>b dengan cahaya keagungan (nu>r al-kibriya>’), namun 
bercampur dengan indera; 
f. penganut dualisme (as\-s\anawiyah),  yaitu penyembah cahaya mutlak 
(an-nu>r al-mut}laq), dan menganggap yang selainnya sebagai kegelapan, 
sehingga semesta ini dianggap sebagai perseteruan (muna>za‘ah) antara 
cahaya dan kegelapan (yazda>n dan ahriman) (al-Ghazali, 1986: 180-
182; 1996: 289-290).   
Sedangkan orang-orang yang ter-h}ija>b oleh cahaya bercampur kegelapan 
(nu>r maqru>nah bi z}ulmah) bagian kedua, yaitu mereka yang akar kegelapannya 
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berasal dari khayalan (al-khaya>l), adalah orang-orang yang telah melampaui 
indera, namun belum bisa terbebas dari imajinasi (muja>wazah al-khaya>l). Tuhan, 
bagi mereka, memiliki arah, karena tidak ada sesuatu pun yang tidak memiliki arah 
(jihah). Sementara itu, orang-orang yang ter-h}ija>b oleh cahaya bercampur 
kegelapan (nu>r maqru>nah bi z}ulmah) bagian ketiga, yaitu mereka yang akar 
kegelapannya berasal dari analogi akal yang rusak (muqa>yasa>t ‘aqliyyah fa>sidah), 
adalah orang-orang yang menganggap Tuhan memiliki sifat yang serupa (at-
tasybi>h) dengan manusia (al-Ghazali, 1986: 182-183; 1996: 290-291).    
Adapun orang-orang yang ter-h}ija>b oleh cahaya semata (mahd} al-awa>r), 
terbagi ke dalam tiga kelompok: (1) mereka yang mensifati Tuhan di luar sifat 
kemanusiaan, dan menisbatkan-Nya sebagai “penggerak berbagai langit dan 
pengaturnya” (muh}arrik as-sama>wa>t wa mudabbiru-ha>), (2) mereka yang 
mensifati Tuhan di luar sifat kemanusiaan, dan menisbatkan-Nya sebagai 
“penggerak berbagai langit dan pengaturnya” (muh}arrik as-sama>wa>t wa 
mudabbiru-ha>), dan (3) mereka yang mensifati Tuhan sebagai “penggerak 
semesta” dengan cara perintah (bi t}ari>q al-amr), bukan penggerak secara langsung 
(bi t}ari>q al-muba>syarah) (al-Ghazali, 1986: 183-184; 1996: 291).  
Orang-orang yang telah melampaui ketiga h}ija>b di atas (kegelapan total, 
cahaya bercampur kegelapan, dan cahaya semata) itulah yang disebut oleh al-
Ghazali sebagai al-wa>s}ilu>n (orang-orang yang telah wus}u>l). Menurutnya, orang-
orang yang telah wus}u>l ini terbagi ke dalam dua kelompok. Pertama, mereka yang 
telah “terbakar” semua yang dijumpai oleh matanya, namun masih menikmati 
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kecantikan (jama>l) zat-Nya yang didapat dari wus}u>l ke hadirat-Nya (al-wus}u>l ila> 
al-h}ad}rah al-ila>hiyyah). Bagi mereka, Tuhan itu tersucikan (munazzah wa 
muqaddas) dari semua sifat yang dinisbatkan oleh mata inderawi (bas}ar h}issiy ) 
maupun mata-batin akal (bas}i>rah ‘aqliyyah). Kedua, khawa>s} al-khawa>s}: mereka 
yang telah diliputi oleh dahsyatnya keagungan (sult}a>n al-jala>l), dan sudah fana>’ 
dari diri mereka sendiri, dan telah menyatu (al-ittih}a>d)  dan abadi (baqa>’) di dalam 
Tuhan. Mereka mampu menghayati ayat “kullu syai’in ha>likun illa> wajhah‛ secara 
z\auq dan h}a>l (al-Ghazali, 1986: 184-185; 1996: 291-292).  
Ringkasan tentang ketiga h}ija>b (kegelapan, cahaya bercampur kegelapan, 
dan cahaya semata) dan mereka yang telah melampauinya (al-wa>s}ilu>n) dari al-
Ghazali di atas bisa dilihat dalam tabel berikut ini.    
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Tabel 4. Ketiga H{ija>b dan al-Wa>s}ilu>n 
Jika Imam al-Ghazali membagi al-wa>s}ilu>n  atau orang-orang yang telah 
wus}u>l itu ke dalam dua bagian, seorang mursyid TQN yaitu Abah Anom atau Kyai 
Abul Wafa‟ Tajul „Arifin (1975, II: 33) menyebut adanya tiga martabat wus}u>l, 
yaitu martabat Isla>m atau syari’at, I><ma>n atau tarekat, dan Ih}sa>n atau hakekat. 
Martabat Isla>m atau syari’at adalah “ketika seorang hamba…kekal sibuk dalam  
ibadah”, martabat I<ma>n atau tarekat adalah “ketika amal itu berpindah ke hati 
dengan kebersihan dan …ikhlas”, dan martabat Ih}sa>n atau hakekat adalah ketika 
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“martabat ibadat untuk Allah semata-mata, seakan-akan Allah melihatnya” 
(„Arifin, 1975, II: 33-34).  
Mursyid TQN yang lain, Kyai Romli Tamim (t.th: 40-42), menjelaskan 
rukun dari ketiga martabat wus}u>l  di atas sebagai berikut. Rukun dari martabat 
yang pertama itu ada lima, yaitu: (1) membaca syahadat disertai pemahaman akan 
maknanya (maos syahadat kalih sarana mangertosi dhateng maknanipun), (2) 
menjalankan shalat lima waktu sehari semalam, disertai dengan segenap syarat dan 
rukunnya (ngelampahi shalat gangsal wekdal saben sedinten sedalu sarana netepi 
pinten-pinten syarat saha rukunipun), (3) berpuasa di siang hari bulan Ramadhan, 
mulai terbit fajar hingga terbenamnya matahari (shiyam ing saben rahinanipun 
wulan Ramadhan, awit saking medalipun fajar ngantos dumugi serapipun surya, 
(4)  mengeluarkan zakat bagi yang sudah berkewajiban menunaikannya 
(ngedalaken zakat tumerap tiyang ingkang sampun kewajiban zakat), (5) 
melaksanakan haji ke baitullah bagi yang mampu (ngelampahi hajji dhateng 
baitullah ing negari Mekkah tumerap tiyang ingkang sampus kuwaos) (Tamim, 
t.th: 41-42).  
Sedangkan rukun untuk martabat kedua itu enam: (1) percaya kepada Allah 
yang Esa dan h}aqq, tetap tanpa berubah (percados dhumateng wujudipun Gusti 
Allah naming setunggal tur h}aqq, saha tetep tanpa ewah), (2) percaya kepada 
adanya para malaikat (percados dhateng wujudipun para malaikat), (3) percaya 
kepada kitab-kitab yang diturunkan kepada para nabi dan rasul (percados dhateng 
sedayanipun kitab ingkang kaparingaken dhumateng para nabi saha rasul), (4) 
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percaya kepada para nabi dan rasul tanpa membeda-bedakan (percados dhumateng 
para nabi tuwin para utusan sarana mboten mawi mbenten-mbentenaken), (5) 
percaya kepada adanya hari akhir  kiamat (percados dhateng wontenipun dinten 
akhir kiamat), (6) percaya kepada takdir buruk dan baik semuanya dari Allah 
(percados dhateng pesthen awon utawi sahe puniko sangking Gusti Allah) 
(Tamim, t.th: 40-41).  
Mengenai martabat yang ketiga, dengan mengutip hadits tentang  ih}sa>n, kyai 
Romli Tamim (t.th: 45) menjelaskan “ketika engkau menyembah Allah seakan-
akan engkau melihat Allah” (nalika sira nyembah maring Allah kaya-kaya sira 
weruh maring kenyataane Allah).  
Penjelasan tentang ketiga martabat wus}u>l ini, yaitu Isla>m, I>ma>n, dan Ih}sa>n, 
juga didapati dalam karya tasawuf yang lain. Dalam syarh} atas al-H{ikam-nya ibn 
‘At}a>’illa>h as-Sakandari, misalnya, Ah}mad ibn Muh}ammad ‘Aji>bah al-H{asani 
(t.th: 86-91) menjelaskan tentang ketiga martabat wus}u>l tersebut, disinkronkan 
dengan peringkat para sa>lik menuju Allah, masing-masing dengan cahaya (nu>r) 
yang didapatkan dari ketiga tingkatan tersebut.  Martabat Isla>m merupakan 
peringkat t}a>libi>n, sehingga dengan menjalankan syari>’ah, mendapatkan nu>r al-
Isla>m, atau nu>r at}-t}a>libi>n, atau nu>r asy-syari>’ah. Berikutnya adalah martabat I>ma>n, 
yang dengan menjalankan t}ari>qah, sang sa>lik mendapatkan nu>r al-i>ma>n, atau nu>r 
at}-t}ari>qah, atau nu>r as-sa>’iri>n. Terakhir, adalah martabat Ih}sa>n, yang dengan 
menjalankan h}aqi>qah, seorang sa>lik mendapatkan nu>r al-ih}sa>n, atau nu>r al-
h}aqi>qah, atau nu>r al-wa>s}ili>n.  
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Penjelasan al-H{asani terkait ketiga martabat wus}u>l tersebut bisa dilihat 
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Tabel 5. Martabat Wus}u>l dan Nu>r yang Didapatkan 
 
Bila dilihat dari kerangka Ah}mad al-H{asani di atas, maka martabat wus}u>l 
dalam Tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah dan cahaya yang didapatkan dari  
wus}u>l  tersebut bisa diskemakan dalam tabel berikut. 
 
No Martabat Wus}u>l Cahaya yang 







- h}aqi>qah al-ka‘bah;  
- h}aqi>qah as}-s}ala>h;  
- da>’irah al-ma‘bu>diyyah 
as}-s}irfah;  









- ah}adiyyah;  
- wila>yah al-‘ulya   
- kama>la>t an-nubuwwah; 
- kama>la>t ar-risa>lah;  
- ‘uli al-„azm;  
- al-mah}abbah fi> da>’irah 
al-khullah, wa hiya 
h}aqi>qah ibra>hi>m a.s;  
- da>’irah al-mah}abbah as}-
s}irfah, wa hiya h}aqi>qah 
Nu>r al-I<ma>n/ 




mu>sa> a.s;  
- az\-z\a>tiyyah al-
mumtazijah bi al-




s}irfah, wa hiya h}aqi>qah 
al-ah}madiyyah;  
- al-h}ubb as}-s}irf;  









- ma„iyyah;  
- aqrabiyyah;  
- al-mah}abbah fi> ad-
da>’irah al-u>la;  
- al-mah}abbah fi> ad-
da>’irah as\-s\a>niyah;  
- al-mah}abbah fi> da>’irah 
al-qaus ; 
- la> ta‘yi>n;  
Nu>r al- Ih}sa>n/ 
Nu>r al- H{aqi>qah/ 
Nu>r al-Wa>s}ili>n  
 
Tabel 6. Martabat Wus}u>l menurut al-H{asani>, TQN dan Nu>r yang 
Didapatkan 
 
C. Bidang Semantik Lanjutan: Lat}a>’if  dan Nafs Mah}mu>dah - Nafs Maz\mu>mah 
Menurut Toshihiko Izutsu (1994: 260), beberapa kata-kunci penting yang 
mengitari sebuah kata-fokus, yang membentuk sebuah bidang semantik atau 
konsep, terkadang berkembang lagi membentuk bidang semantik lanjutan. Oleh 
karena itu, setelah ditemukan beberapa kata-kunci yang mengitari kata-fokus 
wus}u>l, kajian ini akan melanjutkan penelitian dengan menelusuri lagi beberapa 
kata-kunci penting dari bidang semantik wus}u>l yang berkembang lagi membentuk 
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bidang semantik lanjutan. Dengan demikian, akan semakin detail, jelas, dan 
lengkap apa yang dimaksud dengan konsep wus}u>l itu sendiri.  
Dalam konteks TQN, dari tujuh-belas kata-kunci yang mengitari kata-fokus 
wus}u>l  di atas, terdapat setidaknya  dua kata-kunci yang memiliki bidang semantik 
lanjutan, yaitu (1) lat}a>’if  dan (2) nafs mah}mu>dah - nafs maz\mu>mah. Oleh karena 
itu, di bagian berikut ini akan dipaparkan lagi beberapa kata-kunci yang mengitari 
dua bidang semantik, yaitu lat}a>’if  dan nafs mah}mu>dah - nafs maz\mu>mah.6 
1. Lat}a>’if  
Mengenai kata-kunci lat}a>’if, sebetulnya di dalam al-Qur‟an tidak terdapat terma 
“lat}a>’if, ‛ maupun dalam bentuk tunggalnya ‚lat}i>fah.‛ Hanya terma yang seakar 
dengannya dalam bentuk kata sifat, yaitu lat}i>f, yang muncul beberapa kali dalam 
al-Qur‟an, yaitu surat Yu>suf/12: 100; surat al-H}ajj/22: 63; surat Luqma>n/31: 16; 
surat asy-Syu>ra>/42:19; surat al-Ah}za>b/33: 34; surat al-An‘a>m/6: 103; dan surat al-
                                                             
6
 Bagian ini pada awalnya merupakan makalah komprehensif, yang setelah mengalami pengembangan, 
kemudian, berdasarkan Panduan Akademik Program Pascasarjana 2012-2013 IAIN Walisongo 
Semarang, halaman 181,  juga Panduan Akademik Pascasarjana 2015-2016 UIN  Walisongo, halaman 
193, “makalah komprehensif akan menjadi salah satu bab atau bagian ... dari disertasi” sekarang. Dan 
untuk memenuhi syarat untuk diajukan dalam Ujian Tertutup, yaitu “artikel di media massa atau artikel 
ilmiyah dalam jurnal ilmiyah serendah-rendahnya tingkat nasional (memiliki ISSN) yang terkait 
dengan tema (atau sebagian tema) penelitian disertasinya” (Panduan Akademik 2012-2013, halaman 
147, dan Panduan Akademik 2015-2016, halaman 153), maka versi bahasa Inggris dari bagian ini 
diterbitkan dalam Jurnal Teosofia, Indonesian Journal of Islamic Mysticism, vol.1, no.1, 2012: 19-50, 
dengan judul, “Theory of Latha‟if  in the Tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah: with Special 
Reference to Kyai Muslih al-Maraqi‟s Concept.” Pengembangan lebih lanjut konsep lat}a>’if dalam 
kaitannya dengan permasalahan kontemporer disajikan dalam paper penulis “Spiritual Wisdom to 
Terminate Religious Terrorism: Promoting Kyai Muslih‟s Theory of Lat}a>’if  for a Harmonious Life,” 
yang dipresentasikan di Annual International Conference for Islamic Studies (AICIS) XII, 2012, di 
Surabaya.    
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Mulk/67: 14. Sedangkan terma yang seakar dengannya dalam bentuk kata kerja, 
yaitu yatalat}t}af, muncul sekali dalam al-Qur‟an, surat al-Kahfi/18: 19. Yang 
menarik, pada perkembangan selanjutnya, meskipun terma lat}a>’if  ini tidak 
terdapat secara eksplisit di dalam al-Qur‟an, terma tersebut kemudian muncul di 
salah satu pembahasan dalam disiplin ilmu keislaman, yaitu tasawwuf dan tarekat, 
termasuk TQN.  
Dalam TQN, pembahasan tentang  lat}a>’if  meliputi (1) jumlah lat}a>’if, (2) 
tempat lat}a>’if, (3) hubungan lat}a>’if  dengan zikir, (4) kaitan lat}a>’if  dengan 
mura>qabah,  dan (5) kaitan lat}a>’if  dengan nafs. Dari keempat mursyid yang 
dibahas dalam disertasi ini, Syaikh Sambas, Abah Anom, dan Kyai Romli Tamim 
membahas tentang no 1 sampai 4, sedangkan yang no 5, hanya   kyai Muslih yang 
membicarakannya secara lebih ekstensif, seperti akan terlihat nanti di sub-bab 
berikutnya (Nafs Mah}mu>dah dan Nafs Maz\mu>mah). 
Sejauh penelusuran penulis, keempat mursyid TQN tidak memberikan definisi 
yang persis apa yang dimaksud dengan lat}a>’if. Meskipun demikian, ketika 
menyebutkan berbagai letak lat}a>’if, keempat mursyid tersebut selalu 
mengawalinya dengan ungkapan ‚halusnya...‛ (aluse...), diikuti makna lat}a>’if  
yang sedang dibahas (Sambas, t.th: 3-5; Muslih, t.th.(a): 40-45; Arifin, 1990, I: 
274-275; Tamim, t.th: 7-8). Dengan demikian, bisa diambil pengertian bahwa 
yang dimaksud keempat mursyid dengan lat}a>’if  adalah ‚berbagai entitas batin 
dalam diri manusia yang sifatnya sangat halus (lat}i>f ).‛  
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Berkenaan dengan jumlah lat}a>’if, Kyai Romli Tamim (t.th: 7-8) dan Abah 
Anom atau Syaikh Tajul  „Arifin (1990, I: 274-275) menyebutkan tujuh  lat}a>’if. 
Sedangkan kyai Muslih menyebutkan dua jumlah, yaitu tujuh dan sepuluh lat}a>’if.  
Perbedaan jumlah lat}a>’if  ini berkaitan dengan cara pemaparan: secara ringkas (bi 
al-ikhtis}a>r), dan secara rinci (bi al-bast}) (Muslih, t.th.(c) I: 53). Jika dipaparkan bi 
al-ikhtis}a>r, jumlah lat}a>’if  itu ada tujuh, yaitu lat}i>fah al-qalb, ar-ru>h}, as-sirr, al-
khafi>, al-akhfa>, an-nafs, dan al-qa>lab. Sedangkan jika dipaparkan bi al-bast}, lat}a >’if  
itu berjumlah sepuluh, karena lat}i>fah yang disebut terakhir, yaitu al-qa>lab, dirinci 
lagi menjadi empat elemen (‘ana>s}ir). Di dalam kitabnya yang satu, Muslih (t.th.b: 
37) merinci empat elemen tersebut dengan istilah-istilah Jawa: banyu, geni, angin, 
dan lemah. Sedangkan di kitab lainnya, Muslih (t.th, I: 53) membuat rincian 
dengan istilah-istilah Arab: ‘uns}ur al-ma>’, ‘uns}ur an-na>r, ‘uns}ur al-hawa>’, dan 
‘uns}ur at-tura>b. Sementara itu, di kitab yang satunya lagi, Muslih (t.th.a: 26-29, 
dan 43-44) menggunakan istilah-istilah Jawa dan Arab.  
Istilah banyu/al-ma>’  merujuk pada unsur air pada manusia; geni/an-na>r  
mengacu pada unsur api; angin/al-hawa>’  merujuk pada unsur udara; dan lemah/at-
tura>b mengacu pada unsur tanah pada manusia. Ketujuh atau kesepuluh lat}a>’if  
tersebut dibagi ke dalam dua ‘a>lam: lat}a>’if  yang pertama sampai kelima masuk ke 
dalam kelompok ‘a>lam  al-amr, sedangkan lat}a>’if  yang keenam dan selanjutnya 
disebut sebagai ‘a>lam al-khalq (Muslih, t.th.b: 37; Muslih, t.th, I: 53). Pembagian 
dua ‘a>lam  ini bersandar kepada al-Qur‟an surat al-A‟raf/7: 54 (Muslih, t.th, I: 54). 
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Mengenai jumlah lat}a>’if ini, Muslih menyebutkan jumlah yang sama dengan 
Sambas. Sekali waktu, Sambas (t.th: 6) menyebutkan tujuh lat}a>’if, sedangkan di 
kali lain Sambas (t.th: 7) menyebut sepuluh lat}a>’if. Yang membedakan, Sambas 
tidak menyebutkan istilah jumlah lat}a>’if secara bi al-bast} maupun bi al-ikhtis}a>r, 
seperti yang disebutkan Muslih (t.th, I: 53). Dengan demikian, dalam hal ini, 
Muslih memberikan tambahan kedua istilah tersebut.    
Berkaitan dengan tempat lat}a>’if, keempat mursyid (Sambas, t.th: 3-5; Muslih, 
t.th.(a): 40-45; Arifin, 1990, I: 274-275; Tamim, t.th: 7-8) memberikan deskripsi 
berikut ini: lat}i>fah yang pertama, yaitu lat}i>fah al-qalb, letaknya sejauh dua-jari-
berjajar di bawah puting-susu kiri; lat}i>fah yang kedua, ar-ru>h}, terletak sejauh dua-
jari-berjajar di bawah puting-susu kanan; lat}i>fah  yang ketiga, as-sirr, berada 
sejauh dua-jari-berjajar sebelah kanan dari puting-susu kiri ke arah dada; lat}i>fah  
yang keempat, al-khafi>, letaknya sejauh dua-jari-berjajar sebelah kiri dari puting-
susu kanan ke arah dada; lat}i>fah  yang kelima, al-akhfa>, terletak di tengah dada; 
lat}i>fah  yang keenam, an-nafs, letaknya berada di antara dua alis mata sampai ke 
pusaran kepala; dan lat}i>fah  yang terakhir, al-qa>lab, tempatnya di sekujur tubuh 
manusia, mulai kepala sampai ujung kaki, sehingga meliputi keempat unsur yang 
ada pada manusia: air, api, udara, tanah.  
Mengenai hubungan lat}a>’if  dengan zikir, dan kaitan lat}a>’if  dengan 
mura>qabah, telah dibahas di bab sebelumnya (III B.1-2) tentang  zikir lat}a>’if  dan 




2. Nafs Mah}mu>dah dan Nafs Maz\mu>mah 
Mengenai kata-kunci nafs mah}mu>dah dan nafs maz\mu>mah, sebetulnya terdapat 
hubungan antara lat}a>’if  dengan nafs. Sepanjang penelusuran penulis, Syaikh 
Sambas, Kyai Romli Tamim, dan Abah Anom tidak memberikan bahasan tentang 
hubungan antara lat}a>’if  dengan nafs. Pembahasan tentang hal ini diberikan oleh 
Kyai Muslih, yang memberikan rincian berikut ini. Lat}i>fah yang pertama, al-qalb, 
merupakan tempat bersarangnya an-nafs al-lawwa>mah yang berisi sembilan sifat, 
yaitu (1) al-laum (mencaci-maki), (2) al-hawa> (kesenangan nafsu), (3) al-makr 
(menipu), (4) al-„ujub (takjub dengan diri sendiri), (5) al-gi>bah 
(memperbincangkan aib orang lain), (6) ar-riya>’ (memamerkan kebaikan diri), (7) 
az}-z}ulm (menganiaya), (8) al-kiżb (berbohong), dan (9) al-gaflah (lupa kepada 
Tuhan) (Muslih, t.th, I: 16). Selanjutnya, lat}i>fah yang kedua, ar-ru>h}, merupakan 
tempat beradanya an-nafs al-mulhamah yang berisi tujuh sifat, yaitu (1) as-
sakha>wah (murah hati), (2) al-qana>‘ah (menerima), (3) al-h}ilm (penyantun), (4) at-
tawa>d}u‘ (rendah hati), (5) at-taubah (taubat), (6) as-s}abr  (tahan uji), dan (7) at-
tah}ammul (tahan menderita) (Muslih, t.th, I: 17). 
Berikutnya, lat}i>fah yang ketiga,  as-sirr, merupakan tempat an-nafs al-
mut}ma’innah yang berisi enam sifat, yaitu: (1) al-ju>d (tidak kikir), (2) at-tawakkul 
(pasrah kepada Tuhan), (3) al-‘iba>dah (menyembah Tuhan secara ikhlas), (4) asy-
syukr (bersyukur kepada Tuhan), (5) ar-rid}a> (ridha kepada Tuhan), dan (6) al-
khasyyah (takut kepada Tuhan) (Muslih, t.th, I: 17-18). Lat}i>fah yang keempat, al-
khafi>, merupakan tempat an-nafs al-mard}iyyah yang berisi enam sifat, yaitu: (1) 
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h}usn al-khuluq (baik budi pekerti), (2) tark ma> siwa> Allah (meninggalkan segala 
sesuatu selain Allah), (3) al-lut}f  (berbelas kasih), (4) h}aml al-khalq ‘ala> as}-s}ala>h} 
(mengajak kepada kebaikan), (5) as}-s}afh} ‘an żunu>b al-khalq (memaafkan 
kesalahan orang lain), (6) h}ubb al-khalq wa al-mail ilaihim li ikhra>jihim min 
z}ulumat t}aba>’i‘ihim wa anfusihim ila> anwa>r arwa>h}ihim (mencintai dan condong 
kepada orang lain agar mereka bisa keluar dari gelapnya tabi‟at dan nafsu menuju 
terang cahaya ruh) (Muslih, t.th, I: 19). 
Berikutnya, lat}i>fah yang kelima, al-akhfa>, merupakan tempat an-nafs al-
ka>milah yang berisi tiga unsur, yaitu (1) ‘ilm al-yaqi>n, (2) ‘ain al-yaqi>n, dan (3) 
h}aqq al-yaqi>n (Muslih, t.th, I: 20). Selanjutnya, lat}i>fah yang keenam, an-nafs, 
merupakan tempat an-nafs al-amma>rah bi as-su>’  yang berisi tujuh sifat: (1) al-
bukhl (kikir), (2) al-h}irs}  (sangat tamak pada dunia), (3) al-h}asad (dengki), (4) al-
jahl (bodoh), (5) al-kibr (besar kepala), (6) asy-syahwah (keinginan hawa nafsu 
kepada perbuatan yang dilarang syara‟), (7) al-gad}ab  (marah) (Muslih, t.th, I: 20).   
Lat}i>fah  yang terakhir, al-qa>lab, merupakan tempat an-nafs ar-ra>d}iyah yang 
berisi enam sifat, yaitu: (1) al-karam (dermawan), (2) az-zuhd (menjauh dari 
dunia), (3) al-ikhla>s}  (bertindak laku karena Allah semata), (4) al-wara„ (menjaga 
diri dari syubhat, apalagi haram), (5) ar-riya>d}ah (melakukan perbuatan yang 
menunjang kepada zikir dan mura>qabah kepada Allah, seperti bangun malam dan 
berpuasa), dan (6) al-wafa>’ (memenuhi janji dan bai‟at) (Muslih, t.th, I: 21-22).  
Berkaitan dengan lat}i>fah dan nafs yang mendiaminya, serta bala-tentara yang 
menyertainya bisa dilihat pada tabel berikut ini. 
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No Lat}i>fah Nafs Bala-tentara 
1 al-Qalb al-lawwa>mah (1) al-laum (mencaci-maki) 
(2) al-hawa> (kesenangan nafsu) 
(3) al-makr (menipu) 
(4) al-„ujub (takjub dengan diri sendiri) 
(5)al-gi>bah (memperbincangkan aib 
orang lain) 
(6)ar-riya>’ (memamerkan kebaikan diri) 
(7) az}-z}ulm (menganiaya) 
(8) al-kiżb (berbohong)  
(9) al-gaflah (lupa kepada Tuhan) 
2 ar-ru>h} al-mulhamah (1) as-sakha>wah (murah hati) 
(2) al-qana>‘ah (menerima)  
(3) al-h}ilm (penyantun) 
(4) at-tawa>d}u‘ (rendah hati) 
(5) at-taubah (taubat) 
(6) as-s}abr  (tahan uji) 
(7) at-tah}ammul (tahan menderita) 
3 as-Sirr al-
mut}ma’innah 
(1) al-ju>d (tidak kikir) 
(2) at-tawakkul (pasrah kepada Tuhan) 
(3) al-‘iba>dah (menyembah Tuhan secara 
ikhlas) 
(4) asy-syukr (bersyukur kepada Tuhan) 
(5) ar-rid}a> (ridha kepada Tuhan) 
(6) al-khasyyah (takut kepada Tuhan) 
4 al-khafi>  al-mard}iyyah (1) h}usn al-khuluq (baik budi pekerti) 
(2) tark ma> siwa> Allah (meninggalkan 
segala sesuatu selain Allah) 
(3) al-lut}f  (berbelas kasih) 
(4) h}aml al-khalq ‘ala> as}-s}ala>h} 
(mengajak kepada kebaikan) 
(5) as}-s}afh} ‘an żunu>b al-khalq 
(memaafkan kesalahan orang lain) 
(6) h}ubb al-khalq wa al-mail ilaihim li 
ikhra>jihim min z}ulumat t}aba>’i‘ihim 
wa anfusihim ila> anwa>r arwa>h}ihim 
(mencintai dan condong kepada 
orang lain agar mereka bisa keluar 
dari gelapnya tabi‟at dan nafsu 
menuju terang cahaya ruh) 
5 al-akhfa>  al-ka>milah  (1) ‘ilm al-yaqi>n 
(2) ‘ain al-yaqi>n 
(3) h}aqq al-yaqi>n 
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6 an-Nafs al-amma>rah bi 
as-su>’  
(1) al-bukhl (kikir) 
(2) al-h}irs}  (sangat tamak pada dunia) 
(3) al-h}asad (dengki) 
(4) al-jahl (bodoh) 
(5) al-kibr (besar kepala) 
(6) asy-syahwah (keinginan hawa nafsu 
kepada perbuatan yang dilarang 
syara‟) 
(7) al-gad}ab  (marah) 
7 al-qa>lab  ar-ra>d}iyah (1) al-karam (dermawan) 
(2) az-zuhd (menjauh dari dunia) 
(3) al-ikhla>s}  (bertindak laku karena 
Allah semata) 
(4) al-wara„ (menjaga diri dari syubhat, 
apalagi haram) 
(5) ar-riya>d}ah (melakukan perbuatan 
yang menunjang kepada zikir dan 
mura>qabah kepada Allah, seperti 
bangun malam dan berpuasa) 
(6) al-wafa>’ (memenuhi janji dan bai‟at) 
 
Tabel 7. Lat}i>fah dan Nafs yang Mendiaminya,  
serta Bala-tentara yang Menyertainya  
Dalam membahas lat}a>’if  dalam kaitannya dengan nafs, Muslih tidak merujuk ke 
Fath} al-‘A>rifi>n, karena kitab yang disebut terakhir ini memang tidak membahasnya. 
Dalam hal ini, Muslih  secara eksplisit merujuk ke kitab Qat}r al-Gais\ fi> Masa>’il Abi> 
Lais\ karya an-Nawawi al-Bantani al-Ja>wi> (Muslih, t.th, I: 22).  Dalam kitabnya ini, 
an-Nawawi (t.th: 5) menyebutkan tujuh tingkatan (sab‘ mara>tib) nafs beserta tempat 
(mah}all) dan rincian mengenai “bala-tentara” (junu>d) dari nafs tersebut. Tujuh 
tingkatan dari nafs tersebut adalah sebagai berikut: (1) an-nafs al-amma>rah, 
tempatnya di as}-s}adr, dengan ‚bala-tentara‛ seperti yang telah disebutkan oleh 
Muslih di atas; (2) an-nafs al-lawwa>mah, tempatnya di al-qalb; (3) an-nafs al-
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mulhamah, tempatnya di ar-ru>h}; (4) an-nafs al-mut}ma’innah, tempatnya di as-sirr; 
(5) an-nafs ar-ra>d}iyah, tempatnya di sirr as-sirr atau al-qa>lab; (6) an-nafs al-
mard}iyyah, tempatnya di al-khafi>; dan (7) an-nafs al-ka>milah, tempatnya di al-akhfa>.  
Dalam pemaparannya tersebut, an-Nawawi tidak secara eksplisit menyebut-
nyebut istilah lat}a>’if.  Meskipun demikian, apa yang disebutkannya sebagai tempat-
tempat berbagai nafs  tersebut adalah sama dengan apa yang ditunjuk oleh Muslih 
dengan istilah lat}a>’if, karena an-Nawawi (t.th: 5) juga memberikan deskripsi tentang 
letak dari berbagai tempat nafs itu. Mengenai letak dari al-qalb, yang merupakan 
tempat an-nafs al-lawwa>mah,  an-Nawawi menunjuk ke ‚tah}t as\-s\ady al-aisar bi qadr  
is}ba‘ain‛ (di bawah puting-susu kiri sekitar dua-jari-berjajar);  kemudian ar-ru>h}, 
yang merupakan tempat  an-nafs al-mulhamah, letaknya di ‚tah}t as\-s\ady al-aiman bi 
qadr  is}ba‘ain‛ (di bawah puting-susu kanan sekitar dua-jari-berjajar); selanjutnya 
as-sirr, yang merupakan tempat   an-nafs al-mut}ma’innah, letaknya di ‛ja>nib as\-s\ady 
al-aisar bi qadr isba‘ain ila> jihat as}-s}adr‛ (di samping puting-susu kiri sekitar dua-
jari-berjajar ke arah dada);  lalu sirr as-sirr  atau al-qa>lab, yang merupakan tempat   
an-nafs ar-ra>d}iyah, letaknya di ‚jami>‘ al-jasad‛ (seluruh badan); kemudian al-khafi>, 
yang merupakan tempat   an-nafs al-mard}iyyah,  letaknya di ‚ja>nib as\-s\ady al-aiman 
bi qadr  is}ba‘ain ila> wasat} as}-s}adr‛(di samping puting-susu kanan sekitar dua-jari-
berjajar ke tengah dada); dan al-akhfa>, yang merupakan tempat an-nafs al-ka>milah,  
terletak di wasat} as}-s}adr (tengah-tengah dada).  Satu-satunya lat}i>fah  yang tidak 
dijelaskan rincian letaknya oleh an-Nawawi adalah as}-s}adr, yang merupakan tempat 
an-nafs al-amma>rah.  
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Untuk lebih jelasnya, perbandingan deskripsi Muslih dan an-Nawawi mengenai 





Menurut Muslih Menurut an-Nawawi 
Nama Nafs Nama Lat}a>’if Nama Nafs Nama Lat}a>’if 
1 Lawwa>mah Al-qalb Amma>rah As}-S}adr 
2 Mulhamah Ar-Ru>h} Lawwa>mah Al-qalb 
3 Mut}mainnah As-Sirr Mulhamah Ar-Ru>h} 
4 Mard}iyyah Al-Khafi> Mut}mainnah As-Sirr 
5 Ka>milah Al-Akhfa> Ra>d}iyah Sirr as-Sirr/ 
al-Qa>lab 
6 Amma>rah An-Nafs Mard}iyyah Al-Khafi> 
7 Ra>d}iyah al-Qa>lab Ka>milah Al-Akhfa> 
 
Tabel 8. Perbandingan Nama-nama dan Urutan Nafs dan Lat}a>’if  yang 
Ditempatinya menurut Muslih dan an-Nawawi 
Dari pemaparan di atas, ada yang menarik untuk diperhatikan: ternyata 
meskipun Muslih merujuk ke an-Nawawi untuk menjelaskan “bala-tentara” (junu>d) 
berbagai nafs  yang menempati berbagai lat}a>’if,  tetapi Muslih tidak sepenuhnya 
mengikuti an-Nawawi dalam hal penyebutan urutan (mara>tib) lat}a>’if, bahkan dalam 
penamaan lat}a>’if  tersebut. An-Nawawi menyebut urutan lat}a>’if  sebagai berikut: (1) 
as}-s}adr, (2) al-qalb, (3) ar-ru>h}, (4) as-sirr, (5) sirr as-sirr atau al-qa>lab, (6) al-khafi>, 
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dan (7) al-akhfa> ; sedangkan Muslih menyebutnya dengan urutan sebagai berikut: (1) 
al-qalb, (2) ar-ru>h}, (3) as-sirr, (4) al-khafi>, (5) al-akhfa> , (6) an-nafs, dan (7) al-qa>lab.  
Jika an-Nawawi menyebut as}-s}adr sebagai lat}i>fah  tempat an-nafs al-amma>rah, maka 
Muslih menyebutnya an-nafs ; dan jika an-Nawawi menyebutkan lat}i>fah ini (as}-s}adr 
) di urutan pertama, maka Muslih menyebutkannya di urutan keenam. Begitu juga 
dengan lat}i>fah al-qa>lab, yang juga disebut an-Nawawi dengan istilah sirr as-sirr : 
Muslih menyebutkannya di urutan terakhir (ketujuh), sedangkan an-Nawawi 
menyebutkannya di urutan kelima, sesudah as-sirr.  Dari pola penyebutan urutan 
lat}a>’if  ini, agaknya an-Nawawi lebih cenderung dari lat}a>’if  yang mengandung nafs  
negatif  (an-nafs al-amma>rah  dan an-nafs al-lawwa>mah) berjenjang menuju lat}a>’if   
yang mengandung nafs  positif (an-nafs al-mulhamah, an-nafs al-mut}ma’innah, an-
nafs ar-ra>d}iyah, dan an-nafs al-mard}iyyah) dan kesempurnaan (an-nafs al-ka>milah), 
sedangkan Muslih lebih cenderung dari lat}a>’if  yang berada di titik-pusat tertentu 





KONSEP WUS{U<L DALAM ENAM KITAB KARYA EMPAT 
MURSYID TQN: ANTARA WAH{DAH AL-WUJU<D  
DAN WAH{DAH ASY-SYUHU<D 
 
Doktrin utama dalam agama Islam adalah tauh}i>d, atau meng-esa-kan Allah. 
Dalam al-Qur‟an, doktrin  tauh}i>d  ini diungkapkan dengan beberapa redaksi yang 
berbeda. Di surat al-Ikhla>s}/112: 1, dinyatakan, “Katakanlah, Dia Allah itu esa 
(ah}ad).” Di surat al-Baqarah/2: 163, dinyatakan, “Dan Tuhan kalian adalah Tuhan 
yang satu (wa>h}id), tiada Tuhan selain Dia, yang Maha Pengasih lagi Maha Pemurah.” 
Di surat Ga>fir/40: 84, dinyatakan, “Maka ketika mereka melihat siksaan Kami, 
mereka berkata, „Kami beriman kepada Allah semata (wah}da-hu), dan mengingkari 
apa yang telah kami sekutukan dengan-Nya‟.”  
Dari beberapa redaksi yang berbeda tersebut, pada pembahasan detailnya terjadi 
perbedaan pandangan di kalangan umat Islam mengenai tauh}i>d ini. Segolongan umat 
Islam merasa cukup dengan menyatakan bahwa Allah itu esa (ah}ad, wah}dah), atau 
satu (wa>h}id), tanpa mau terlibat lebih dalam (ta‘ammuq) mengenai bagaimana ke-
esa-an (ah}adiyah, wah}da>niyyah), atau ke-satu-an (wa>h}idiyyah) Allah itu. Pola tauh}i>d 
semacam ini dipegangi oleh kebanyakan umat Islam (tauh}i>d jumhu>r an-na>s) (‘Afi>fi>, 
1963: 186). Sementara segolongan lainnya hendak melakukan penetrasi lebih dalam 
lagi mengenai masalah ini, dengan membuktikan dan merasakan sendiri bagaimana 
h}aqi>qah (tah}aqquq) ke-esa-an atau ke-satu-an Allah itu. Dalam hal ini, mereka terbagi 
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ke dalam dua kelompok: pertama, mereka yang ingin membuktikan ke-esa-an Allah 
dengan jalan akal dan keyakinan (t}ari>q al-‘aql wa al-i‘tiqa>d); kedua, mereka yang 
hendak membuktikan ke-esa-an Allah dengan jalan rasa (az\-z\auq). Jalan pertama 
biasa disebut dengan ‘ilm at-tauh}i>d, sedangkan jalan kedua biasa disebut sebagai ‘ain 
at-tauh}i>d (‘Afi>fi>, 1963: 186).   
Hampir senada dengan yang disampaikan oleh ‘Afi>fi>, pengamat lain, 
Muhammad Abdul Haqq Ansari menyatakan bahwa tauh}i>d memiliki empat aspek: (1) 
keyakinan (faith) dan kepercayaan (belief) pada ke-satu-an (unity) Allah; (2) disiplin 
kehidupan lahir dan batin di bawah sinaran keyakinan itu; (3) pengalaman “ber-satu” 
(unitive experience) dengan Allah; dan (4) teosofi atau konstruksi filosofis 
(philosophical construction) dari pengalaman “ber-satu” dengan Allah tersebut 
(Ansari, 1997: 101).   
Dalam konteks tasawuf, menurut Ansari, ketika ber-tah}aqquq dengan ke-esa-an 
dan ke-satu-an Allah ini, kaum sufi terbelah menjadi tiga kelompok. Pertama, mereka 
yang sampai pada pengalaman “ber-satu” dengan Allah, dan hanya mengungkapkan 
pengalamannya tersebut, tanpa memberikan status atas pengalamannya. Kedua, 
mereka yang selain mengungkapkan pengalaman “ber-satu” dengan Allah, juga 
memberikan status atas pengalaman tersebut sebagai wah}dah al-wuju>d. Ketiga, 
mereka yang memberikan status atas pengalaman “ber-satu” dengan Allah itu sebagai 
wah}dah asy-syuhu>d. Kelompok kedua, wah}dah al-wuju>d, hendak meng-esa-kan 
wuju>d Allah (tauh}i>d wuju>di>); dan kelompok ketiga, wah}dah asy-syuhu>d, hendak 
meng-esa-kan musya>hadah terhadap-Nya (tauh}i>d syuhu>di>) (Ansari, 1997: 53-55).  
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Kedua paham ini, wah}dah al-wuju>d dan wah}dah asy-syuhu>d, akan dibahas pada 
bab ini, untuk selanjutnya mengidentifikasi apakah Tarekat Qadiriyah wa 
Naqsyabandiyah (TQN), sebagai salah satu “maz\hab” atau “firqah” dalam tasawuf, 
dengan konsep wus}u>l dalam enam kitab karangan empat mursyid-nya, lebih mengacu 
kepada wah}dah al-wuju>d ataukah wah}dah asy-syuhu>d. Oleh karena itu, bab ini akan 
dibagi menjadi dua bagian: pada bagian pertama akan dibahas tentang wah}dah al-
wuju>d dan wah}dah asy-syuhu>d, dan pada bagian kedua akan ditentukan apakah 
konsep wus}u>l dalam enam kitab karangan empat mursyid TQN lebih mengacu kepada 
wah}dah al-wuju>d ataukah wah}dah asy-syuhu>d. 
A. Wah}dah al-Wuju>d dan Wah}dah asy-Syuhu>d 
Benih-benih paham wah}dah al-wuju>d sebetulnya telah ada sejak Ma‘ru>f al-Karkhi> 
(w. 200/815) (Noer, 1995: 34). Namun sebagai sebuah paham tersendiri (naz}ariyah 
ka>milah muttasiqah) paham wah}dah al-wuju>d  baru muncul pada pemikiran 
Muh}yi ad-Di>n ibn ‘Arabi> (w. 638/1240) (‘Afi>fi>, 1963: 187), sehingga istilah 
wah}dah al-wuju>d  biasanya dilekatkan kepada ibn ‘Arabi>, meskipun dia sendiri 
tidak secara eksplisit menggunakan istilah itu (Noer, 1995: 34).  Orang yang 
pertama kali menggunakan istilah wah}dah al-wuju>d adalah S}adr ad-Di>n al-Qu>nawi> 
(w. 673/1274), murid utama ibn ‘Arabi>,  dan dilanjutkan oleh Sa‘i>d ad-Di>n 
Farga>ni> (w. 700/1301), murid al-Qu>nawi>, meskipun keduanya, al-Qu>nawi> maupun 
Farga>ni>, tidak menggunakan istilah wah}dah al-wuju>d sebagai istilah teknis sebuah 
paham tertentu (Noer, 1995: 36).  
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Sebagai istilah teknis, wah}dah al-wuju>d dipakai oleh para pengikut ibn 
‘Arabi>, sepert ibn Sab‘i>n (w. 669/1270), Awh}a>d ad-Di>n Balya>ni> (w. 686/1288), 
Sa‘d ad-Di>n H}ammu>ya (w. 649/1252), dan ‘Azi>z ad-Di>n Nasafi> (w. 700/1300), 
yang mencoba menjelaskan doktrin yang terkandung dalam ide-ide ibn ‘Arabi> 
(Noer, 1995: 37-38). Namun, yang lebih mempopulerkan istilah wah}dah al-wuju>d  
justru orang yang mengkritik keras paham ini, yaitu Taqi> ad-Di>n ibn Taimiyah (w. 
728/1328), yang sering menggunakan istilah tersebut dalam karya-karyanya (Noer, 
1995: 39). 
Sedangkan istilah wah}dah asy-syuhu>d, atau tauh}i>d syuhu>di>, sering 
diasosiasikan kepada Junaid al-Bagda>di> (Madkour, 2009: 109; Syaraf, 1984: 333) 
atau Abu> Sa‘i>d al-Kharra>z, Abu> Mans}u>r al-H{alla>j, Abu> Bakr Asy-Syibli> (Syaraf, 
1984: 333) atau Syaikh Ah}mad Sirhindi (Ansari, 1997: 110) atau Syaikh Nu>r ad-
Di>n ar-Ra>niri> (Sangidu, 2003: 145).   
Kedua paham di atas, wah}dah al-wuju>d dan wah}dah asy-syuhu>d, pada 
perkembangan selanjutnya kemudian memperoleh pengikutnya masing-masing, 
termasuk di jajaran para pengikut tarekat. Dalam tarekat Qadiriyah, misalnya, 
terdapat Hamzah Fansuri yang dianggap menyebarkan tarekat ini di Nusantara 
pada abad ke-17 (Bakhtiar, dalam Mulyati (ed), 2011: 51). Hamzah Fansuri, dan 
muridnya Syamsuddin Sumatrani, dianggap menganut konsep wah}dah al-wuju>d 
(Sangidu, 2003: 144). Sedangkan dalam tarekat Naqsyabandiyah terdapat  
perbedaan pendapat: Muh}ammad Ba>qi Bi Allah menganut paham wah}dah al-
wuju>d, sementara Ah}mad Sirhindi> menganut paham wah}dah asy-syuhu>d. Oleh 
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karena itu, perlu dikaji apakah Tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah (TQN), 
sebagai gabungan dari tarekat Qadiriyah dan tarekat Naqsyabandiyah ini, lebih 
menganut kepada paham wah}dah al-wuju>d ataukah wah}dah asy-syuhu>d. Sebelum 
masuk ke pokok bahasan ini, di paragraf-paragraf berikut akan dipaparkan paham 
wah}dah al-wuju>d dan wah}dah asy-syuhu>d yang telah dirumuskan oleh beberapa 
pengkaji kedua paham tersebut.  
Dua pengkaji tasawuf, Abu> al-‘Ala> ‘Afi>fi> dan Muh}ammad Jala>l Syaraf, 
berpandangan bahwa antara wah}dah al-wuju>d dan wah}dah asy-syuhu>d  sebetulnya 
berbeda ranah. ‘Afi>fi> dan Syaraf berpendapat bahwa wah}dah al-wuju>d merupakan 
hasil (nati>jah) dari olah-pikir (lisa>n al-‘aql), sedangkan wah}dah asy-syuhu>d 
sebagai hasil  dari olah-rasa (az\-z\auq, lisa>n al-kasyf ) (‘Afi>fi>, 1963: 188; Syaraf, 
1984: 333). Oleh karena itu, keduanya berpendapat bahwa wah}dah al-wuju>d 
sebetulnya merupakan ranah filsafat (naz}ariyah falsafiyyah) yang berkaitan 
dengan metafisika, sebab berkaitan dengan ungkapan filsafat wujud (ta‘bi>r falsafi> 
wuju>di> ),  sedangkan wah}dah asy-syuhu>d merupakan ranah tasawuf, sebab 
berkaitan dengan keadaan (h}a>l) atau pengalaman mistis (tajribah as}-s}u>fiyah) 
(‘Afi>fi>, 1963: 88, Syaraf, 1984: 332-333).  
Meskipun paham wah}dah al-wuju>d dan wah}dah asy-syuhu>d berbeda ranah, 
namun keduanya, menurut ‘Afi>fi> dan Syaraf, masih berkaitan. Sementara ‘Afi>fi 
(1963: 200) menyatakan bahwa wah}dah al-wuju>d  itu mendahului (sa>biqah) 
wah}dah asy-syuhu>d, Syaraf  (1984: 340) berpendapat bahwa wah}dah al-wuju>d 
justru dimulai (bada’a) ketika wah}dah asy-syuhu>d  telah mencapai titik-akhir 
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(intaha>). Dengan demikian, menurut ‘Afi>fi> wah}dah asy-syuhu>d bersifat 
konfirmatif terhadap wah}dah al-wuju>d, sedangkan Syaraf berpandangan 
kebalikannya: wah}dah al-wuju>d mengkonfirmasi wah}dah asy-syuhu>d. Dengan 
kata lain, menurut keduanya, kedua paham itu sebetulnya merujuk kepada hal 
yang sama, tetapi dari sudut pandang yang berbeda: wah}dah al-wuju>d dari sisi 
teori, sedangkan wah}dah asy-syuhu>d dari sisi praktek/pengalaman. Oleh 
karenanya, wah}dah al-wuju>d dan wah}dah asy-syuhu>d masih berkaitan: yang 
pertama adalah teorisasi dari yang kedua; atau yang kedua merupakan praktek dari 
yang pertama. Dari segi ini, menurut pengkaji tasawuf lainnya, yaitu Ibrahim 
Madkour, wah}dah al-wuju>d merupakan perkembangan lebih lanjut dari wah}dah 
asy-syuhu>d, karena ‚wah}dah asy-syuhu>d mengandung unsur yang menggiring 
kepada wah}dah al-wuju>d” (Madkour, 2009: 109).     
Berbeda dengan ‘Afi>fi> dan Syaraf, pengkaji tasawuf  lainnya, Muhammad 
Abdul Haq Ansari, dengan mengkaji pemikiran Syaikh Ah}mad Sirhindi, 
berpandangan bahwa wah}dah al-wuju>d  dan wah}dah asy-syuhu>d  bukanlah ranah 
yang berbeda, namun merupakan dua pengalaman mistis yang berkelanjutan. 
Wah}dah al-wuju>d memang benar adanya, tapi pengalaman ini masih belum final. 
Wah}dah al-wuju>d terjadi saat seorang sa>lik mengalami sukr. Setelah sukr itu 
mengendap, maka akan muncul lagi dualitas. Pada titik inilah, muncul kesadaran 
bahwa yang “ber-satu” itu adalah persepsi (wah}dah asy-syuhu>d) saja. Wah}dah al-
wuju>d dialami oleh mereka yang  belum sempurna sulu>k-nya, sedangkan wah}dah 
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asy-syuhu>d dialami oleh mereka yang telah sempurna sulu>k-nya (Ansari, 1997: 46, 
52, 53). 
Terlepas dari perbedaan pandangan antara ‘Afi>fi> dan Syaraf di satu sisi, dan 
Ansari di sisi lain, ketiganya memberikan ciri umum (common features) dari 
masing-masing paham wah}dah al-wuju>d dan wah}dah asy-syuhu>d. Ciri umum ini 
bisa diturunkan dari bagaimana paham wah}dah al-wuju>d dan wah}dah asy-syuhu>d  
ini memandang relasi ontologis antara Tuhan dan alam semesta, termasuk di 
dalamnya manusia. Dari perbedaan paham mengenai relasi ontologis antara Tuhan 
dan alam semesta tersebut bisa ditarik konsekwensi ketika memaknai pengalaman 
“ber-satu” dengan Allah. Oleh karena itu, perlu dibahas terlebih dahulu bagaimana 
relasi ontologis antara Tuhan dan alam semesta menurut dua paham ini, baru 
kemudian dipaparkan pemaknaan atas pengalaman “ber-satu” dengan Allah 
menurut kedua paham tersebut. 
Menurut paham wah}dah al-wuju>d, alam semesta, termasuk di dalamnya 
manusia, merupakan penampakan (maz}har) dan manifestasi (tajalli>) dari asma>’ 
dan s}ifa>t Tuhan. Penampakan dan manifestasi asma>’ dan s}ifa>t Tuhan kepada alam 
semesta ini melalui lima proses (h}ad}ra>t khams), atau kalau diperinci lagi menjadi 
tujuh proses (martabat tujuh). Proses pertama  adalah ketika Tuhan masih dalam 
kesendirian (ah}adiyah)-Nya. Pada saat itu, Tuhan belum melakukan penampakan 
dan manifestasi asma>’ dan s}ifa>t-Nya kepada siapapun atau apapun, sehingga Dia 
tidak bisa diperikan asma>’ dan s}ifa>t-Nya. Proses kedua adalah ketika Tuhan 
melakukan penampakan dan manifestasi asma>’ dan s}ifa>t-Nya di dalam wah}dah-
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Nya. Pada saat itu, Tuhan bermanifestasi Diri menjadi prototipe ideal (ideal 
prototype, a‘ya>n s\a>bitah).  A‘ya>n s \a>bitah ini berfungsi sebagai prototipe ideal 
untuk manifestasi Diri-Nya pada proses berikutnya. Proses ketiga, berdasarkan 
a‘ya>n s\a>bitah  itu Tuhan bermanifestasi Diri di ‘a>lam ru>h}i>, yang disebut sebagai  
ta‘ayyun ru>h}i>. Proses keempat, berdasarkan a‘ya>n s\a>bitah  itu Tuhan 
bermanifestasi Diri di ‘a>lam mis\a>li>, yang disebut sebagai  ta‘ayyun mis\a>li>.  Proses 
kelima, berdasarkan a‘ya>n s\a>bitah  itu Tuhan bermanifestasi Diri di ‘a>lam jasadi>, 
yang disebut sebagai  ta‘ayyun jasadi> (Ansari, 1997: 103-104).  
Kelima proses tajalli>  Tuhan di atas kemudian diperinci lagi oleh beberapa 
pengikut ibn ‘Arabi> menjadi “martabat tujuh.” Martabat tujuh itu adalah sebagai 
berikut. Pertama, martabat ah}adiyah, ketika Z|a>t Allah itu mutlak, tanpa nama, 
tanpa sifat, tanpa hubungan apapun. Kedua, martabat wah}dah, ketika Z|a>t Allah 
ber-tajalli>  dalam sifat-sifat yang disebut sebagai a‘ya>n s\a>bitah, atau nu>r 
muh}ammad, atau h}aqi>qah muh}ammadiyyah. Karena merupakan tajalli yang 
pertama, maka martabat wah}dah ini juga disebut ta‘ayyun awwal. Ketiga, martabat 
wa>h}idiyyah, ketika segala sesuatu yang terpendam dalam  a‘ya>n s\a>bitah, atau nu>r 
muh}ammad, atau h}aqi>qah muh}ammadiyyah mulai diperinci dan dibedakan, namun 
belum muncul dalam kenyataan dan masih berada di dalam “kandungan” Tuhan. 
Martabat wa>h}idiyyah ini juga disebut sebagai ta‘ayyun s\a>ni>. Keempat, martabat 
‘a>lam al-arwa>h}, ketika segala yang terpendam dan telah terrinci dalam a‘ya>n 
s\a>bitah mulai keluar mengambil bentuk alam arwah, dan terbagi ke dalam ruh 
manusia, hewan, dan tumbuhan. Martabat ‘a>lam al-arwa>h} ini juga disebut sebagai 
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a‘ya>n kha>rijiyyah atau ta‘ayyun s\a>lis\. Kelima, martabat ‘a>lam al-mis\a>l, yang 
merupakan perbatasan antara alam arwah dan alam jisim, dan disebut juga sebagai 
ta‘ayyun ra>bi‘. Keenam, martabat ‘a>lam al-ajsa>m, yang merupakan alam benda, 
dan disebut sebagai ta‘ayyun kha>mis. Ketujuh, martabat ‘a>lam al-insa>n, ketika 
Tuhan ber-tajalli> pada manusia, dan kesempurnaan tajalli> -Nya terjadi pada para 
nabi dan para wali (Sangidu, 2003: 67-68). Ketujuh proses dalam martabat tujuh 
ini bisa digambarkan dalam tabel berikut ini. 
 
No Nama Martabat Tahapan/Proses Jenis 
Manifestasi 
1 martabat ah}adiyah  Z|a>t Allah itu mutlak, tanpa nama, 




2 martabat wah}dah Z|a>t Allah ber-tajalli>  dalam sifat-
sifat yang disebut sebagai a‘ya>n 
s\a>bitah, atau nu>r muh}ammad, 




segala sesuatu yang terpendam 
dalam  a‘ya>n s\a>bitah, atau nu>r 
muh}ammad, atau h}aqi>qah 
muh}ammadiyyah mulai diperinci 
dan dibedakan, namun belum 
muncul dalam kenyataan dan 
masih berada di dalam 
“kandungan” Tuhan 
ta‘ayyun s\a>ni> 
4 martabat ‘a>lam al-
arwa>h} 
segala yang terpendam dan telah 
terrinci dalam a‘ya>n s\a>bitah 
mulai keluar mengambil bentuk 
alam arwah, dan terbagi ke dalam 





5 martabat ‘a>lam al- perbatasan antara alam arwah dan ta‘ayyun ra>bi‘ 
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mis\a>l alam jisim 
6 martabat ‘a>lam al-
ajsa>m 
alam benda ta‘ayyun kha>mis 
7 martabat ‘a>lam al-
insa>n 
Tuhan ber-tajalli> pada manusia, 
dan kesempurnaan tajalli -Nya 




Tabel 9. Tahapan Martabat Tujuh 
Dari pemaparan di atas, terlihat bahwa, menurut paham wah}dah al-wuju>d, 
baik melalui lima proses (martabat lima) maupun tujuh proses (martabat tujuh), 
alam semesta, termasuk di dalamnya manusia, merupakan maz}har dan tajalli 
asma>’ dan s}ifa>t Tuhan. Oleh karena alam semesta merupakan maz}har  dan tajalli>  
asma>’ dan s}ifa>t Tuhan, maka sebetulnya alam semesta adalah manifestasi terbatas 
(definite manifestation) dari Tuhan yang tidak terbatas (infinite). Dengan kata lain, 
Tuhan itu bersifat imanen dalam, sekaligus transenden dari, alam semesta. Tuhan 
bersifat imanen di alam semesta dalam wah}dah, wa>h}idiyyah, a‘ya>n s\a>bitah, 
ta‘ayyun ru>h}i>, ta‘ayyun mis\a>li>, dan ta‘ayyun jasadi>, dan Tuhan bersifat transenden 
dalam ah}adiyah-Nya. Jadi, Tuhan itu memiliki aspek tasybi>h, atau serupa  dengan 
alam semesta, dan juga memiliki aspek tanzi>h, atau berbeda dengan alam semesta. 
Berarti, Tuhan itu alam semesta dan juga bukan alam semesta (huwa, la huwa). 
Berdasarkan pemaparan ini, maka, menurut Ansari, paham wah}dah al-wuju>d 
bertumpu pada dua proposisi, yaitu (1) hanya ada satu Wujud (wah}dah al-wuju>d), 
dan (2) tidak ada wujud selain Diri-Nya (Ansari, 1997: 111-112), karena alam 
semesta adalah juga “penampakan” (maz}har) dan “manifestasi” (tajalli>) dari 
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wujud-Nya. Pertanyaannya kemudian, apakah penampakan dan manifestasi itu 
memiliki derajat eksistensi yang sama dengan Tuhan yang bermanifestasi itu? Di 
sinilah letak perbedaan paham antara wah}dah al-wuju>d dan wah}dah asy-syuhu>d. 
Paham wah}dah asy-syuhu>d, menurut Ansari (1997: 110-113), juga bertumpu 
pada dua proposisi, yaitu (1) hanya ada satu Wujud, dan (2) wujud lain selain 
Wujud-Nya adalah wujud khaya>li> (un-real realities). Hanya saja, wujud khaya>li>  
ini sudah meningkat derajatnya, sehingga mendapat kestabilan (stability) wujud, 
karena ia merupakan pantulan dari Wujud Tuhan. Wujud khaya>li>  ini ibaratnya 
adalah gambaran (image) dari suatu benda yang dipantulkan oleh cermin (mirror). 
Gambaran itu sendiri sebetulnya tidak ada (exist), karena ia hanya pantulan suatu 
benda. Sedangkan yang betul-betul eksis adalah benda itu sendiri. Begitu juga 
dengan Tuhan dan alam: alam itu hanyalah pantulan dari Tuhan; Tuhan itulah 
yang benar-benar Wujud, sedangkan alam hanya wujud khaya>li>.  
Dari pemaparan di atas, maka perbedaan antara wah}dah al-wuju>d dan 
wah}dah asy-syuhu>d, menurut Ansari (1997: 110-114), adalah pada sifat wujud 
selain Tuhan, atau alam itu. Alam semesta, menurut paham wah}dah al-wuju>d 
memiliki eksistensi yang riil, karena ia merupakan maz\har dan tajalli Tuhan, 
sedangkan menurut paham wah}dah asy-syuhu>d alam semesta itu tidak memiliki 
eksistensi yang riil, karena ia hanyalah pantulan (reflection) dari Tuhan. Saat 
Tuhan bermanifestasi-Diri di alam ideal, dipandang oleh paham wah}dah al-wuju>d 
memiliki kestabilan (s\ubu>t), sehingga disebut sebagai a‘ya>n s\a>bitah, sedangkan 
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menurut paham wah}dah asy-syuhu>d disebut sebagai h}aqa>iq mumkina>t, karena 
hanya bersifat contingent (kemungkinan) saja (Ansari, 1997: 110-114).  
Oleh karena itu, perbedaan paham wah}dah al-wuju>d dan wah}dah asy-syuhu>d 
mengenai relasi ontologis antara Tuhan dan alam adalah sebagai berikut: pada 
wah}dah al-wuju>d, Tuhan identik sekaligus berbeda dengan alam, sedangkan pada 
paham wah}dah asy-syuhu>d, Tuhan itu berbeda total (completely different) dengan 
alam, karena Tuhan itu riil (real), sedangkan alam itu tidak riil (un-real realities). 
Sementara wah}dah al-wuju>d percaya pada imanensi (tasybi>h) dan transendensi 
(tanzi>h) Tuhan, paham wah}dah asy-syuhu>d percaya pada transendensi (tanzi>h) 
Tuhan. Meskipun wah}dah al-wuju>d juga percaya pada transendensi Tuhan, dengan 
menganggap alam merupakan manifestasi terbatas dari Tuhan yang tidak terbatas, 
transendensi Tuhan dalam paham ini tidak penuh dan hanya peripheral semata 
(Ansari, 1997: 110-114).  
Perbedaan pandangan mengenai relasi ontologis antara Tuhan dan alam 
semesta ini juga berpengaruh terhadap pandangan ketika terjadi pengalaman “ber-
satu” (al-jam‘) dengan Tuhan. Pengalaman “ber-satu” (unitive experience) dengan 
Tuhan adalah suatu keadaan (h}a>l) ketika batas-antara (al-in min al-bain) manusia 
dengan Allah sudah tersingkap, sehingga tidak ada keterpisahan (tafriqah) antara 
keduanya, dan keduanya bergabung menjadi satu (h}a>l al-jam‘). Pada saat seperti 
itu, tidak ada lagi ke-dua-an (al-is\nainiyah) antara manusia dan Tuhan, karena 
manusia menjadi lebur (fana>’) dalam sifat kekalnya (baqa>’) Tuhan (‘Afi>fi>, 1963: 
186-187). Pendek kata, pengalaman ini terkadang juga disebut keadaan fana>’  dan 
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h}a>l al-jam‘ (Syaraf, 1984: 333). Pengalaman “ber-satu” dengan Allah seperti ini 
dipahami secara berbeda oleh paham wah}dah al-wuju>d dan wah}dah asy-syuhu>d. 
Paham wah}dah al-wuju>d  berpandangan bahwa pengalaman “ber-satu” 
(unitive experience) dengan Tuhan berarti manusia bisa “ber-satu wujud” dengan 
Tuhan, sedangkan paham wah}dah asy-syuhu>d berpandangan bahwa manusia tidak 
mungkin “ber-satu wujud” dengan Tuhan, karena level eksistensi manusia dengan 
Tuhan itu sungguh jauh berbeda: manusia itu tidak-riil, sedangkan Tuhan itu riil, 
sehingga yang tidak-riil tidaklah mungkin bersatu dengan yang riil (Ansari, 1997: 
53-55). Pada titik ini, pengalaman “ber-satu” dengan Tuhan menurut wah}dah al-
wuju>d dipandang sebagai al-ittih}a>d dan h}ulu>l:  ittih}a>d adalah meleburnya aspek 
na>su>t pada aspek la>hu>t, sedangkan h}ulu>l adalah meleburnya aspek la>hu>t pada 
na>su>t.  Menurut wah}dah asy-syuhu>d, pengalaman “ber-satu” dengan Tuhan 
dipandang sebagai syibh al-ittih}a>d (Syaraf, 1984: 339). Oleh karena itu, menurut 
Syaraf,  wah}dah al-wuju>d bertumpu pada doktrin al-ittih}a>d (yahu>diyyah), al-h}ulu>l 
(masi>h}iyyah), as}-s}airu>rah (at-Tirmi>z\i), sedangkanwah}dah asy-syuhu>d bertumpu 
pada al-ittis}a>l, yaitu al-ittis}a>l az\-z\auqi> as}-s}u>fi> atau al-ittis}a>l ar-ru>h}i> bain al-‘abd 
wa rabbi-hi (Syaraf, 1984: 334).  
B. Pendulum Konsep Wus}u>l dalam Enam Kitab Karya Empat Mursyid TQN: 
antara Wah}dah al-Wuju>d dan Wah}dah asy-Syuhu>d  
Dari pemaparan di atas, sekarang bisa ditentukan apakah pendulum konsep wus}u>l 
dalam enam kitab karya empat mursyid TQN mengarah kepada wah}dah al-wuju>d 
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ataukah wah}dah asy-syuhu>d. Untuk menentukan ini, di satu sisi akan ditayangkan 
lagi bagaimana konsep wus}u>l dalam enam kitab karya empat mursyid TQN, dan, 
di sisi lain akan ditayangkan ulang bagaimana wah}dah al-wuju>d dan wah}dah asy-
syuhu>d memandang pengalaman “ber-satu” dengan Allah. Dengan demikian, 
nantinya akan terlihat apakah konsep wus}u>l  dalam TQN akan match dengan  
wah}dah al-wuju>d ataukah wah}dah asy-syuhu>d. 
Di satu sisi, pada bab sebelumnya, telah dirumuskan bahwa konsep wus}u>l 
adalah “terjadinya ketersambungan antara manusia dengan Allah, yang ditandai 
dengan bersinarnya lata}’if dengan nu>r al-jala>lah, yang—melalui perantara 
tawajjuh syaikh yang merupakan khali>fah atau na>’ib dari rasulullah—
menghasilkan limpahan (faid}) karunia (al-fad}l) Allah pada manusia tersebut, yang 
pada ranah batiniyah efeknya berupa mah}abbah  dan ma‘rifat, serta istimda>d dan 
irsya>d yang menguatkan nafs mah}mu>dah dan melemahkan nafs maz\mu>mah, dan 
yang pada ranah lahiriyah efeknya berupa rasa panas (h}ara>rah) yang bisa 
menggantikan organ-organ tubuh yang rusak (al-ajza>’ al-fa>sidah) dengan organ-
organ tubuh yang sehat (al-ajza>’ as}-s}a>lih}ah}).” 
Di sisi lain, sementara wah}dah al-wuju>d berpandangan bahwa ketika terjadi 
wus}u>l atau pengalaman “ber-satu” dengan Allah (unitive experience), pengalaman 
itu sebagai al-ittih}a>d dan h}ulu>l, atau per-satu-an wuju>d antara  manusia dengan 
Allah; wah}dah asy-syuhu>d berpandangan bahwa ketika terjadi wus}u>l atau 
pengalaman “ber-satu” dengan Allah (unitive experience), pengalaman itu sebagai 
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syibh al-ittih}a>d semata, karena manusia dan Tuhan tidak mungkin ber-satu wujud, 
mengingat keduanya sangat berbeda level eksistensinya. 
Setelah memaparkan tentang kedua paham tersebut, sekarang akan 
ditentukan apakah konsep wus}u>l dalam TQN lebih sinkron dengan wah}dah al-
wuju>d ataukah wah}dah asy-syuhu>d. Seperti disebutkan dalam bab Pendahuluan 
disertasi ini, kyai Muslih dan Abah Anom secara ringkas menyebut kedua paham 
ini.
1
 Kyai Muslih (t.th. (a): 109-110) menyebut kedua paham ini secara bersamaan. 
Sedangkan Abah Anom dalam sambutannya untuk penerbitan buku Thoriqot 
Qodiriyyah Naqsyabandiyah yang diedit oleh Harun Nasution (1990), 
menyatakan, “Bumi Indonesia lebih dulu mengenal wah}dat al-wuju>d. (Perhatikan 
kisah Fansuri dan Siti Jenar)” (Abah Anom, dalam Nasution (ed.), 1990: viii).  
Meskipun demikian, dalam konsepnya tentang wus}u>l terlihat bahwa 
sebetulnya TQN menganut paham wah}dah asy-syuhu>d. Hal ini terlihat jelas dalam 
penjelasan tentang ketika terjadi limpahan (al-faid}) atas lat}a>’if, yang merupakan 
penanda adanya wus}u>l, itu karena adanya kedekatan (qurb) atau kedekatan-lebih 
(aqrab) atau kebersamaan (ma‘iyyah) dengan Allah. Sedangkan qurb, aqrab, dan 
ma ‘iyyah itu, menurut kitab-kitab TQN tersebut (Sambas, t.th: 6-9, Muslih, 
t.th.(b): 45-57, dan Tamim, t.th: 11-23), tidak bisa diperikan bagaimana secara 
lahirnya, namun hanya dalam batinnya (ma‘nawiyah)-nya semata. Ini 
menunjukkan bahwa konsep wus}u>l dalam TQN tidak sampai kepada level ittih}a>d 
atau h}ulu>l, namun hanya sebagai syibh al-ittih}a>d saja.   
                                                             
1
 Sepanjang penelusuran penulis, Syaikh Sambas dan Kyai Romli Tamim tidak menyebut-nyebut dua 






A.  Kesimpulan 
Dari kajian atas konsep wus}u>l dalam enam kitab karya empat mursyid TQN 
dengan menggunakan pendekatan semantik model Izutsu, dapat diambil 
kesimpulan sebagai berikut:  
1. Konsep atau bidang semantik wus}u>l  memiliki tujuh-belas kata-kunci yang 
mengitari dan menjadi bagian dari kata-fokus wus}u>l, yaitu: (1) nyata 
labete/usik-e, (2) negasi nafs maz\mu>mah dan afirmasi nafs mah}mu>dah, (3) al-
faid}, (4) al-fad}l, (5) mah}abbah/dhemen, (6) ma‘rifat, (7) al-ittis}a>l ar-
ru>h}i>/ittis}a>l al-kahruba>’ bi as}liha>, (8) yatanawwaru bi nu>r al-jala>lah, (9) 
lat}a>’if/lat}i>fah, (10) h}ara>rah, (11) al-ajza>’ al-fa>sidah, } (12)  al-ajza>’ as}-s}a>lih}ah, 
(13) wa>sit}ah, (14) khali>fah, (15) na>’ib, (16) al-imda>d, (17) al-irsya>d. Dari 
ketujuh-belas kata-kunci ini, maka konsep wus}u>l dapat dirumuskan sebagai 
berikut, “terjadinya ketersambungan antara manusia dengan Allah, yang 
ditandai dengan bersinarnya lata}’if dengan nu>r al-jala>lah, yang—melalui 
perantara tawajjuh syaikh yang merupakan khali>fah atau na>’ib dari 
rasulullah—menghasilkan limpahan (faid}) karunia (al-fad}l) Allah pada 
manusia tersebut, yang pada ranah batiniyah efeknya berupa mah}abbah  dan 
ma‘rifat, serta istimda>d dan irsya>d yang menguatkan nafs mah}mu>dah dan 
melemahkan nafs maz\mu>mah, dan yang pada ranah lahiriyah efeknya berupa 
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rasa panas (h}ara>rah) yang bisa menggantikan organ-organ tubuh yang rusak 
(al-ajza>’ al-fa>sidah) dengan organ-organ tubuh yang sehat (al-ajza>’ as}-
s}a>lih}ah}).”   
2.  Dari konsep wus}u>l yang telah dirumuskan di atas, maka dapat ditentukan 
bahwa konsep wus}u>l dalam enam kitab karya empat mursyid TQN lebih 
mengarah kepada paham wah}dah asy-syuhu>d, dibanding kepada paham 
wah}dah al-wuju>d. Hal ini terlihat dalam penjelasan tentang terjadinya 
limpahan (al-faid}) atas lat}a>’if  sebagai akibat adanya ketersambungan (ittis}a>l) 
atau “ber-satu-nya manusia dengan Allah” (unitive experience), yang 
merupakan penanda adanya wus}u>l, itu  karena adanya kedekatan (qurb) atau 
kedekatan-lebih (aqrab) atau kebersamaan (ma‘iyyah) dengan Allah, 
sedangkan qurb, aqrab, maupun ma‘iyyah tersebut, menurut kitab-kitab TQN 
itu, tidak bisa diperikan bagaimana secara lahirnya, namun hanya dalam 
batinnya (ma‘nawiyah)-nya semata. Ini menunjukkan bahwa konsep wus}u>l 
dalam TQN tidak sampai kepada level ontologis ittih}a>d atau h}ulu>l, namun 
hanya sebagai syibh al-ittih}a>d saja.   
B. Saran-saran 
Kajian dalam disertasi ini lebih bersifat literer, dan difokuskan pada pengalaman 
wus}u>l  yang sudah dikontruksikan dalam enam kitab karangan empat mursyid 
TQN. Oleh karena itu, untuk penelitian lanjutan terbuka peluang kajian pada 
pengalaman wus}u>l  di ranah empiris, misalnya dengan indepth interview terhadap 
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International Annual Conference (UIAC), di Lombok, NTB.  
Karya-karya tulisnya dimuat di beberapa jurnal, seperti al-Jami’ah, 
Teosofia, al-Ma’iyah, Kuriositas, Religia, Diktum, al-Islah, dan Electronic 
Research Network (ERN), serta di beberapa media massa popular seperti 
Republika, Aksi, Solopos, dan Bernas. Selain mengikuti pertemuan ilmiah dan 
menulis karya ilmiah, juga senang menikmati cultural visit. Beberapa negara yang 
pernah dikunjunginya adalah Singapura, Filipina, Thailand, Belanda, Jerman, 
Belgia, Perancis, Austria, Slovakia, Budapest, dan Turki.  Di samping itu, ia juga 
menikmati menulis status (yang inginnya) reflektif di dinding fb-nya: Aris 
Widodo. Tegur-sapa kepadanya bisa dialamatkan ke emailnya: 
aris_wo@yahoo.co.uk. []         
